Dimensi sufistik dalam suluk Syaikhana Muhammad Khalil Bangkalan by Cholil, Abdul Munim
DIMENSI SUFISTIK DALAM SULUK SYAIKHANA MUHAMMAD KHALIL 
BANGKALAN 
TESIS 
Diajukan untuk Memenuhi Sebagian Syarat 
Memperoleh Gelar Magister dalam Program Studi Filsafat Agama 
Oleh 
Abdul Munim Cholil 
NIM. F02115031 
PASCASARJANA 
UNIVERSITAS ISLAM NEGERI SUNAN AMPEL 
SURABAYA 
2017 






























































































































Syaikhana Muhammad Khalil bagi warga Madura dan NU khususnya, 
dipandang sebagai jimat. Kharisma Syaikhana sejajar dengan maha guru Nusantara 
lainnya: Syeikh Nawawi Banten, Abdus Shamad al-Falimbani, Mbah Shaleh Darat 
Semarang, Khatib Sambas dst. Para akhir abad 19 memasuki abad 20, nama 
Syaikhana Khalil masuk dalam daftar ulama yang tak bisa diabaikan signifikansinya. 
Hampir semua pelajar (santri) Jawa-Madura ketika itu pasti berguru padanya. 
Semua pengagum dan peneliti tentangnya hampir sepakat tentang perilaku 
Syaikhana sebagai perilaku kaum sufi. Karena sesungguhnya realitas ini adalah 
menifestasi dari perilaku semua ulama pesantren masa itu. Tirakat sudah menjadi 
tradisi dan identitas kiai pesantren.  
Sayangnya, peran sentral Syaikhana dalam mendidik generasi emas kiai 
Madura-Jawa tak menyisakan konstruksi pemikiran tasawufnya secara utuh. Konsep, 
ajaran dan perilakunya terpendam dalam tumpukan kisah-kisah kekeramatannya yang 
melegenda.  
Tesis ini berusaha merekonstruksi pemikiran dan ide sufistik Syaikhana. 
Sehingga ketokohannya bisa benar-benar diteladani melalui rekam jejaknya. 
Kerumitan dan kesulitan dalam membaca dan merekonstruksi sosok Syaikhana tak 
lepas dari figurnya yang memang khumūl (menghindari popularitas) serta tidak 
adanya karya ilmiah yang ditulisnya, selain dua kitab fikih.  
Namun bukan berarti tidak bisa merekonstruksi pemikiran dan ide sufistiknya 
karena ada satu pintu terbuka, berupa suluk sufi Syaikhana. Melalui pintu inilah, 
penulis mencoba mendekati sosok Syaikhana demi menguak gagasan, ajaran dan 
prinsip yang diimaninya.    
Kata Kunci: Sufistik, Suluk, Syaikhana Khalil 
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A. Latar Belakang 
Syaikhana1 Muhammad Khalil (1820-1925 M) adalah ulama pesantren yang 
kualitas keilmuannya sudah disepakati ulama Madura-Jawa. Seorang ulama yang 
telah melengkapi dirinya dengan perangkat ilmu Islam, seperti Nahwu dan gramatika 
bahasa, sebelum berangkat ke kiblat ilmu, Mekkah. Dia bahkan telah menghafal al-
Qur’an sejak di Indonesia. Di Mekkah, dia melanjutkan mendalami qira ̅’at sab’ah 
(al-Qur’an dengan tujuh macam bacaan). Secara ilmu lahir, Syaikhana (sebutan 
masyarakat Madura pada umumnya) sudah mencapai puncak kualifikasi.2 
Petualangan ilmiahnya dimulai dari didikan ayahnya sendiri, kiai Abdul Latif, 
kemdian iparnya, kiai Qaffal. Sang ipar melihat Khalil kecil memiliki bakat dan 
semangat untuk meneruskan tradisi kakek-kakeknya sebagai juru dakwah Islam -
Syaikhana memang memiliki jalur nasab yang bersambung pada para Sunan-. Di 
bawah didikan iparnya,3 Syaikhana dengan mudah menguasai dasar-dasar ilmu 
1 Ejaan “Syaikhana” sengaja tidak ditransliterasi karena sudah menjadi masyhur di tengah masyarakat 
lokal Madura-Jawa. Begitu juga dengan nama-nama tokoh Indonesia yang diambil dari bahasa Arab 
tidak akan ditransliterasi. 
2 Menurut tradisi pesantren, pengetahuan seseorang diukur jumlah buku yang pernah dipelajarinya dan 
kepada ulama mana dia berguru. Sejumlah buku standar dalam bahasa Arab yang dikarang oleh ulama 
terkenal harus sudah dibaca dengan tuntas [Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren; Studi tentang 
Pandangan Hidup Kyai (Jakarta: LP3ES, 1990), 22.] Kualifikasi di pesantren bisa juga ditandai 
dengan adanya transmisi sanad keilmuan yang diberikan kiai pada santri. Setidaknya hal ini bisa 
menjaga homogenitas keilmuan pesantran dari masa ke masa.   
3 Bila mencermati sejarahnya, maka sebenarnya Syaikhana tidak dididik langsung oleh ayahnya karena 
sang ayah sibuk berdakwah. 

































semacam kitab Awamil, Jurumiyah, Imriṭi, Safinah dan Sullam. Tak berhenti di sana, 
Syaikhana muda melanjutkan berguru pada kiai-kiai sekitar Bangkalan: seperti Tuan 
Guru Dawuh yang memakai teknik mengajar tanpa kelas seperti Socrates di Yunani, 
Bujuk Agung dst. Syaikhana kemudian melanjutkan petualangan ilmiahnya menuju 
tanah Jawa untuk nyantri  di beberapa pesantren terkenal: Langitan, Cangaan Bangil-
Pasuran, Darussalam Kebon Candi-Pasuruan, Sidogiri Pasuruan, sebelum akhirnya ke 
Mekah. Jadi Syaikhana telah menuntaskan standar keilmuan pesantren sejak di 
Indonesia.     
Sepulang dari Mekah, Syaikhana fokus mendidik santri dan menyebarkan 
ilmunya. Tak ada yang meragukan kharisma Syaikhana dan konstribusinya di dunia 
pesantren bahkan untuk Indonesia karena ikut andil melahirkan tokoh-tokoh ulama 
sekaligus pahlawan seperti kiai Hasyim Asy’ari, kiai As’ad Syamsul ‘Arifin dan kiai 
Wahab Hasbullah.  
Namun kisah hidup Syaikhana yang diliputi cerita karamah yang melegenda 
layaknya kisah heroisme master-master sufi yang tersaji dalam litetur sufistik, 
sehingga membuat petuah dan ajarannya terabaikan. Konsekuensi karamah yang 
tidak dinalar secara logis dan ditempatkan pada ruang-waktu yang mengitarinya 
hanya akan membuat seorang tokoh melegenda namun pesan bijaknya tertutupi. 
Sehingga buah pemikiran dan suluk sufi Syaikhana tidak terkonstruk secara jernih. 
Kisah keramat Syaikhana harus diturunkan dari menara gading, sehingga bisa 
dijadikan ibrah bagi generasi yang datang setelahnya. Bukti paling konkrit adalah saat 

































diajukan pertanyaan sederhana pada sejumlah sahabat dan warga Madura secara 
khusus “apa yang kamu ketahui tentang ajaran Syaikhana?” hampir semuanya 
kebingungan untuk menjawab. 
Padahal kisah hidupnya terekam secara baik melalui mimbar-mimbar khutbah, 
ruang kelas dan bilik pesantren, atau buku-buku. Namun karena semua menyajikan 
pembahasan sejarah an sich. Dan bahkan dibumbuhi dengan kisah-kisah keramat 
Syaikhana yang memang sudah menjadi konsensus pengagumnya, maka figur dan 
doktrinnya tak bisa menyentuh pembaca. Bila tidak ada yang berusaha menyajikan 
profil Syaikhana lebih natural, saya kuatir dalam satu abad ke depan sosoknya benar-
benar menjadi legenda yang tak bisa ditiru dan diambil pelajaran oleh generasi 
setelahnya. Sosok inspiratifnya tertutupi oleh mitos yang melenakan dan hanya 
menjadi kisah pengantar tidur. 
Gagasan Syaikhana mengejawantah dalam suluknya. Hanya saja suluk 
Syaikhana tereduksi oleh (karena) cerita-cerita kekeramatan (karamah) yang nyatanya 
memang lebih eksotis dan lebih disukai di mata pengagumnya. Untuk merekonstruksi 
gagasan tasawuf Syaikhana diperlukan pendekatan baru yang tidak mudah. Namun 
ada pintu terbuka berupa “suluk” sufi Syaikhana sebagai “perilaku” kaum sufi yang 
masuk kategori wacana diskursif. Dalam analisa wacana Michael Foucault4, 
diskursus tidak hanya berupa wacana tulisan dan tutur, tapi juga masuk di dalamnya 
4 Diskursus harus dilihat sebagai kumpulan statemen yang diasosiasikan dengan institusi, yang 
memiliki otoritas tertentu, dan memiliki kesatuan fungsi pada level fundamental. Statemen di sini tidak 
hanya mengerucut pada ujaran saja, tapi perilaku bahkan gambar juga bisa masuk kategori statemen. 
[Sara Mills, Michel Foucault (London: Routledge, 2003), 65.] 
                                                          

































perilaku. Suluk kaum sufi masuk diskursus kedua: perilaku. Namun perilaku kaum 
sufi harus didekati secara khusus karena memuat objek dan subjek yang khusus pula. 
Hal ini diperlukan supaya tidak terjadi penafsiran yang semena-mena. 
Benar, Syaikhana hanya menulis dua buku seputar kajian fikih: Matnu al-
Syari ̅f dan al-Sila̅h fi Baya̅ni al-Nika̅h5 yang telah dicetak dan bisa ditemukan di toko 
buku. Dua karya Syaikhana yang bisa diakses saat ini mengangkat tema fikih. Tapi 
bukan berarti ajarannya, terutama aspek sufistiknya, yang tersebar melalui verbal 
hingga generasi ketiga saat ini tak bisa dikaji secara lebih serius. Penguasaan terhadap 
metode ilmiah yang tidak memadahi, telah menjadikan kajian tentang Syaikhana 
kering dan mentah. Meski saya tetap bersyukur atas semua upaya awal yang telah 
dilakukan oleh penulis-penulis biografi Syaikhana. Berkat jerih payah mereka, saya 
bisa melanjutkan studi ini dengan berpijak pada data-data yang telah disajikan 
sebelumnya.6  
Dimensi tasawuf Syaikhana tertangkap jelas dalam perjalanan hidup dan 
suluknya. Semisal pertemuannya dengan guru Agung (Bujuk Agung, orang Madura 
menyebutnya) yang memiliki nama asli Abdul Adzim,7 dan kemudian diakuinya 
5 Sebenarnya masih ada lagi karya Syaikhâna: I’ānat Rāqibīn (sebuah rangkaian shalawat yang 
dihimpun oleh KH. Muhammad Khalid, Sumber Wringin jember), Zikir dan Wirid yang dihimpun 
oleh KH. Musthafa Bisri yang berjudul al-Haqībah, Terjemah Alfiyah yang belum diterbitkan, 
Nadzam Asmā’ al-Husnā dengan penjelasan bahasa Madura dan Jawa (masih dalam bentuk manuskrip 
disimpan oleh kiai Mukhtar Syuhud Bondowoso, beberapa Hizib dan doa, yang diantaranya telah 
diterbitkan oleh Laziswa Sidogiri cabang Bangkalan (2012). 
6 Sebagian data yang dihadirkan terkesan ngawur. Seperti menyebutkan Syeikh Yasin Padang sebagai 
salah satu guru Syaikhana, yang jelas-jelas generasi kedua setelah Syaikhana. Sebab Yasin Padang 
masih murid kiai Makshum Lasem dan Tubagus Bakri, keduanya murid Syaikhana. Atau menyebut 
Mbah Shaleh Darat sebagai guru Syaikhana, padahal tidak ditemukan catatan keduanya pernah 
bertemu. Penulis-penulis itu hanya terobsesi oleh data sehingga melupakan akurasi data.   
7 Syaikhana nyantri cukup lama pada Bujuk Agung seperti diakui oleh semua penulis profil Syaikhana. 
                                                          

































sebagai guru favorit semasa di Madura adalah bukti konkret tentang kecenderungan 
sufistiknya. Bujuk Agung adalah seorang mursyid tarekat Naqshabandiyah, seperti 
ditulis oleh Martin Van Bruinessen, yang memperoleh tongkat khalifah dari gurunya 
di Mekah, Syeikh Muhammad Ṣalih al-Zawāwi.8 Bujuk Agung menjadi satu-satunya 
akar geneologis Naqshabandiyah-Mudzhariyah di Madura. Meski, hasil penelitian 
Van Bruinessen, setelah mewawancarai kiai Abdullah Sachal dan kiai Khalil Yasin 
(cicit dan cucu Syaikhana), menyimpulkan bahwa Syaikhana tidak berafiliasi pada 
tarekat tertentu. Bahkan silsilah sanad Naqshabandiyah-Mudzhariyah yang tersebar di 
Madura dengan mencantumkan nama Syaikhana dianggap sebagai anomali. Karena, 
menurutnya, Syaikhana tidak pernah belajar atau memperaktikkan Naqshabandiyah 
atau tarekat lainnya. Nama Syaikhana dicantumkan sekedar prestise belaka.9 Namun 
sepanjang perjalanan spritual Syaikhana tak luput dari bimbingan awal Bujuk Agung. 
Bujuk Agung masuk kategori syaikh al-futūh (guru pembuka pintu hati) dalam 
doktrin sufi. Ini ditegaskan oleh sebuah kisah: pada suatu waktu, tulis Saifur 
Rachman dalam Surat Kepada Anjing Hitam, Bujuk Agung menjelaskan tafsir surat 
al-Ikhlās. Kemudian Syaikhana diminta membaca surat tersebut. Selesai ayat pertama 
dibaca “qul huwal Allahu ahad….” Bujuk Agung menyuruh Syaikhana muda pergi 
mencari dan menemukan Allah. 
8 Martin Van Bruinessen, Tarekat and Tarekat Teachers in Madurese Society, dalam Across Madura 
Strait: The Dynamic of An Insular Society, ed. Kees Van Dijk, Huub De Jonge, Elly Touwen-
Bouwsma (Leiden: KITLV Press, 1995), 9. 
9 Ibid, 11. 
                                                          

































Ada lagi temuan menarik terkait afiliasi tarekat Syaikhana, seperti dijelaskan 
oleh muridnya, kiai As’ad Syamsul ‘Arifin, bahwa Syaikhana bersama syeikh Abdul 
Karim Banten dan kiai Tolchah Cirebon pernah berbaiat pada Syeikh Ahmad Khatib 
Sambas (pendiri tarekat Naqshabandiyah-Qadiriyah [NQ]). Setelah pulang ke 
Indonesia, masing-masing menyebarkan tarekat NQ di daerahnya sendiri-sendiri. 
Menurut kesaksian kiai As’ad, ketika Syaikhana melakukan zikir di dalam sebuah 
ruangan dan lampu dimatikan, maka sering terlihat sinar biru10 yang menerangi 
ruangan tersebut.11 
Kenyataan bahwa Syaikhana [tidak] berafiliasi pada tarekat tertentu masih 
diperdebatkan. Saya berasumsi berbeda dengan Van Bruinessen, bahwa sebenarnya 
Syaikhana berafiliasi dengan banyak tarekat, termasuk Naqshabandi atau NQ. 
Dengan mempertimbangkan tradisi kaum sufi muta’akhkhirīn yang semasa atau 
generasi sebelum dirinya. Dalam banyak literatur disebutkan bahwa kaum sufi 
periode itu berbaiat pada satu-dua bahkan empat lembaga tarekat.12 Hanya –bisa 
10 Sinar biru yang dimaksud kiai As’ad saya kira adalah cahaya berwarna “hijau” dalam tarekat 
Naqshabandiyah. Kesimpulan ini saya ajukan karena mempertimbangkan warga Madura yang tidak 
memiliki kata “hijau” dalam kamus mereka. Apapun yang senada dengan warna biru akan disebut biru, 
cuma biasanya ditambah embel-embel semisal biru daun, biru langit dst. Warna hijau adalah simbol 
laṭīfah (kelembutan hati) tertinggi dalam doktrin Naqshabandiyah. Seorang penganut Naqshabandi 
yang telah sampai pada maqam ini memiliki kesiapan hati untuk menyerap imdād (anugerah) langsung 
Rasulullah Saw. karena perilaku suluknya yang hampir sama persis dengan Rasulullah (baca: 
Muhammad Amīn al-Kurdi, al-Ijābah al-Rabbāniyah, t.t.: t.p., t.th.). Jika benar Syaikhana sampai 
maqam ini, maka bisa jadi benar anggapan banyak kalangan bahwa dia telah menduduki maqam 
Qutub. Qutub adalah tingkatan tertinggi (insan kamil) dalam hirearki maqam sufi.      
11 Saifur Rahman, Surat Kepada Anjing Hitam: Biografi dan Karomah Kiai Khalil Bangkalan (Jakarta: 
Pustaka Ciganjur, 1999), 27-28. 
12 Seperti Syeikh Yusuf Makassar yang berbaiat pada al-Raniri dalam tarekat Qadiriyah di Aceh, 
Naqshabadiyah pada Abu Abdillah Abdul Bāqi Billah, Ba’alawiyah pada Sayid Ali di Yaman, 
Syattariyah pada al-Kurani di Madinah, dan Khalwatiyah pada Abu al-Barakat Ayyub al-Khalwati di 
Damaskus. [Sri Mulyati, “Sufism in Indonesia; An Analysis of Nawawi al-Banteni’s Salalim al-
                                                          

































jadi— Syaikhana melakukan ijtihad sufistik, bahwa kondisi masyarakat Madura (dan 
Jawa) saat itu belum relevan untuk dibaiat dalam sebuah tarekat sufi. Bagaimanapun 
menguasai ilmu syariat harus lebih didahulukan dari mendalami ilmu tasawuf yang 
masuk kategori ilmu batin (esoteric). Maka, ada diktum masyhur di kalangan santri 
Syaikhana hingga generasi ketiga saat ini “tarekat kami adalah belajar”. Sementara 
untuk diri pribadi, atau juga keluarganya, Syaikhana mempraktekkan tarekat tertentu 
seperti kesaksian kiai As’ad di atas. 
Dia juga kerap memakai simbol alegoris, dan isyarat-isyarat yang kental 
dengan bahasa tasawuf. Dengan memakai pisau analisis antropologi13 semua bisa 
Fudala’” (Tesis—Canada: Mc Gill University, 1992), 20-21.] Atau seperti kiai Tolchah Cirebon --
kawan Syaikhana yang diduga oleh sebagian aktivis tarekat sebagai tiga serangkai penyebar NQ (kiai 
Abdul Karim, Tolchah dan Syaikhana-, yang berbaiat pada Khalidiyah pada ayah tiri Sulayman 
Afandi, Haddadiyah pada Ahmad Zaini Dahlan, Qadiriyah wa Naqshabandiyah pada Ahmad Khatib 
Sambas. [Michael Laffan, Sejarah Islam di Nusantara (Jogja: Bentang Pustaka, 2015),177.]          
13 Antropologi adalah sebuah ilmu yang mempelajari tentang manusia dari segi budaya, perilaku, 
keanekaragaman dsb. Antropologi berasal dari bahasa Yunani: Antropos yang berarti manusia dan 
Logos yang berarti ilmu. Yang akan dipakai di sini adalah antropologi budaya yang diperkenalkan oleh 
Clifford Geertz dalam bukunya, Religion as a Cultural System.  
Di dalamnya, Geertz memahami agama sebagai sebuah sistem simbol-simbol yang bertindak untuk 
menciptakan perasaan dan motivasi pada manusia dengan memformulasikan konsepsi mengenai aturan 
umum dari eksistensi dan memakaikan konsepsi-konsepsi ini dengan nuansa faktualitas sehingga 
perasaan dan motivasi itu secara unik nampak realistik (Geertz: 90). 
Menurutnya, komunikasi manusia [masyarakat], sikap keseharian, dan pengetahuan yang diserap 
diekspresikan dalam simbol-simbol tertentu yang butuh ditafsirkan. Pemaknaan dari simbol-simbol 
tersebut kemudian disebut sebagai “konsep”. Simbol diformulasikan dari ide, abstraksi pengalaman 
yang bercampur dengan format persepsi, sikap, judgment, dan keyakinan (Geertz: 91). 
Sebuah budaya yang sudah paten adalah model dari simbol yang ber-relasi dengan model lainnya yang 
sedang berlangsung di tengah komunitas. Ia berproses secara psikis, organis, maupun sosial dengan 
cara paralel, imitatif, atau simulatif. Kelak, model-model ini membentuk, bukan hanya teori belaka, 
tapi doktrin-ajaran, atau ritus (Geertz: 93). Hanya aktivitas keagamaan terkadang dibedakan dengan 
dua disposisi: mood (suasana hati) dan motivasi. Motivasi yang membuat pemaknaan dengan merujuk 
pada konsep yang telah dipahami sebelumnya. Sementara mood lebih pada kondisi tertentu yang 
                                                                                                                                               

































dikuak secara lebih jernih. Semisal saat mengutus kiai As’ad, santrinya, menuju ke 
Tebuireng untuk menemui kiai Hasyim Asy’ari dengan dititipi sebuah tongkat dan 
tasbih seraya membaca (QS. Ṭāha: 17-23). Adanya tongkat, tasbih, serta QS. Ṭāha: 
17-23 adalah rumūz (simbol-simbol) dalam bahasa tasawuf yang butuh ditafsirkan. 
Contoh lain: konsep tawakal Syaikhana memang tidak dijelaskan dalam 
bentuk tulisan. Tapi kisah hidupnya menyiratkan konsep tawakal yang telah mapan 
dalam literatur Islam. Sejak masa kecil, Syaikhana tidak suka membebani keluarga 
dan kerabatnya. Untuk membiayai keberangkatannya menuju Mekkah, Syaikhana 
rela memanjat pohon kelapa milik salah seorang gurunya di Banyuwangi hingga 
upahnya cukup untuk ongkos naik haji. Di Mekah, Syaikhana menghidupi dirinya 
dengan menyalin naskah kitab nadzam Alfiyah untuk dijual14: separuh hasil 
penjualannya disedekahkan pada guru-gurunya. Setelah pulang ke Bangkalan, 
Syaikhana bekerja di kantor pejabat Adipati Bangkalan. Di sela-sela bertugas, dia 
menyempatkan diri membaca kitab-kitab kuning. Saat itulah ada salah seorang 
kerabat Adipati, Raden Ludrapati, yang tertarik padanya hingga sampai diambil 
mantu oleh keluarga Adipati. Selain mendirikan banyak masjid di Bangkalan, 
Syaikhana juga membuat sebuah kapal yang diberi nama Sarimuna.15 Syaikhana 
muncul dari apa yang telah dikonsep (Geertz: 99). [Clifford Geertz, Religion as a Cultural System 
(USA: Fontana Press: 1993)]     
14 Tulisan tangan Syaikhana Khalil sangat bagus dan dia menguasai seni khat Islam sangat baik. 
Kenyataan ini bisa dilihat dari beberapa tulisan tangan tanda ijazah Al-Qur’an pada salah seorang 
muridnya, kiai Ahmari (kemudian lebih dikenal dengan sebutan kiai Imam), atau sebuah buku Rātib 
al-Haddād yang disimpan di museum kota Bangkalan. 
15 Yang terlacak ada 3 masjid yang dibangun di Bangkalan. Dan hingga kini, kapal Sarimuna masih 
terawat di samping masjid yang dibangun Khalil di kawasan Sepulu Bangkalan. Memberi nama pada 
                                                                                                                                               

































seakan memberi isyarat pada kita bahwa mesjid, sebagai simbol agama, harus 
disandingkan dengan sebuah kapal -sebagai simbol sarana mencari biaya 
penghidupan secara mandiri. Semua ini menyiratkan konsep tawakal ala  Syaikhana 
yang tidak pernah disadari oleh para penulis biografi Syaikhana. 
Saat di Mekah, Syaikhana melakukan riyaḍah ketat layaknya kaum Sufi. 
Semisal, dia tak pernah sekalipun buang air besar/kecil di tanah haram. Syaikhana 
akan keluar batas tanah haram terlebih dahulu untuk buang air. Ini ada padanan 
ceritanya dengan kisah Abu Amr al-Zajjāji yang tinggal di kota Mekkah namun 
memilih keluar untuk buang air karena menghormati tanah haram.16 Padahal untuk 
keluar tanah haram butuh jarak tempuh sekitar 6 km. Jika bukan karena tekad dan 
penghayatan ruhani yang mendalam tak mungkin orang biasa melakukannya, apalagi 
di masa itu belum ada transportasi cepat. Hal ini juga mengindikasikan bahwa 
Syaikhana hidup di sana dengan cara berpuasa dan tirakat lapar. Lapar dipilih oleh 
sebagian kuam sufi untuk menyiksa hawa nafsu sebagai musuh utama kaum sufi 
karena dianggap menjadi hijāb (penghalang) dari Allah. Kisah al-Zajjāji disebutkan 
dalam al-Lumā’, karya tasawuf tertua yang ditulis oleh Sirajuddin al-Ṭūsī. 
Semua kisah ini diperlukan untuk merekonstruksi dimensi sufistik Syaikhana. 
Juga menegaskan teori Clifford Geertz bahwa sikap dan laku yang telah paten di 
tengah masyarakat adalah model kebudayaan dari sistem sosial-keagamaan yang 
harta/pusaka termasuk sunnah (ajaran) Nabi Saw. seperti unta Nabi yang diberi nama Bulbul, pedang 
yang dihadiahkan pada Ali bin Abi Thalib bernama Zul Fiqar. Semua kisah ini bila dinalar secara 
ilmiah akan memendarkan konsep sufistik yang sangat luas dan menarik. 
16 Abu Nasr al-Ṭūsī, al-Luma’ (Kairo: At-Taufiqiyah, 2009), 157. 
                                                                                                                                               

































berproses secara paralel, imitatif atau simulatif. Hingga kemudian menjadi paten. 
Lelaku ini adalah presentasi simbol-simbol kebudayaan yang sudah terprogram, yang 
semuanya bermuara pada pola pikir manusia itu sendiri. Padanan suluk Syaikhana 
dengan al-Zajjāji bukan sebuah kebetulan, tapi berasal dari ide sufistik yang sudah 
mengakar dalam nalar Syaikhana dan kaum sufi sebelumnya. 
Dengan pendekatan antropologis dan membandingkan perjalanan hidup 
Syaikhana dengan literatur tasawuf yang sudah ada. Kiranya kita akan disuguhi 
dimensi sufistik Syaikhana secara lebih jernih. Selain itu, nilai-nilai luhur yang 
diwariskan oleh tokoh ini bisa dipahami secara konkret. Sementara analisa wacana 
Foucaultdian diperlukan untuk menegaskan suluk Syaikhana sebagai sebuah 
diskursus, mengungkap diskontinuitas maupun kekhasan suluk sufi Syaikhana. 
 
B. Identifikasi dan Batasan Masalah 
Dari latar belakang masalah, kita bisa mengindentifikasi bahwa profil 
Syaikhana layak diangkat untuk dijadikan bahan penelitian. Sosoknya yang 
kharismatik dan menjadi salah satu titik sentral dalam geneologi intelektual pesantren 
Nusantara telah disepakati banyak pengkaji. Pola hidup, suluk sufi dan cara 
mentransfer ilmu pengetahuan pada santrinya yang unik menyiratkan akan kedalaman 
ruhaniyahnya. Namun semua itu tereduksi oleh kisah-kisah karamah yang terlihat 
lebih eksotis bagi pengagumnya. Sehingga gagasan dan konsep sufistik Syaikhana 
menjadi buram. Dari sini, kajian ini menjadi sangat penting untuk menyelami 

































pengalaman spritual Syaikhana dan kedalaman nilai-nilai sufistik yang 
diwariskannya.            
 
 
C. Rumusan Masalah 
Atas dasar ini semua, saya merumuskan beberapa masalah yang perlu 
ditemukan jawabannya: 
1. Bagaimana profil Syaikhana Muhammad Khalil Bangkalan dalam dimensi suluk 
sufistiknya? 
2. Apa pokok-pokok ajaran sufistik Syaikhana Muhammad Khalil Bangkalan yang 
mengejawantah dalam suluknya?  
 
D. Tujuan Penelitian 
Kajian ini bertujuan untuk menguak beberapa dimensi Syaikhana Muhammad 
Khalil yang belum diketahui banyak orang, utamanya dimensi sufistik: 
1. Untuk mengenal sosok Syaikhana Muhammad Khalil secara lebih dekat. Dengan 
aspek sufistik yang menjadi sorotan utama; 
2. Untuk mengetahui pokok-pokok ajaran tasawuf Syaikhana Muhammad Khalil 
yang dipresentasikan melalui suluknya. 
 
E. Kegunaan dan Manfaat Penelitian 
1. Manfaat Teoritis 

































Secara teoritis, penelitian ini akan memberi sumbangan bagi keilmuan tasawuf 
Islam, terutama untuk mengungkap dimensi sufistik Syaikhana yang selama ini 
belum mendapat perhatian serius dari kalangan akademisi maupun masyarakat 
umum.   
2. Manfaat Praktis 
Secara praktis, penelitian ini akan membantu penulis dalam melatih kecakapan 
dan mengembangkan metode penelitian yang telah diserap. Sehingga akhirnya 
akan menjadi sumber pengetahuan bagi masyarakat luas tentang dimensi sufistik 
Syaikhana Khalil. 
 
F. Penegasan Definisi 
1. Konseptual 
a. Sufistik: 
Sufistik adalah kata adjektiva (sifat) dari tasawuf, yang bila ditelusuri secara 
etimologis, maka kata “tasawuf-sufi-sufiyah” tak akan ditemukan baik dalam Al-
Qur’an maupun hadis secara eksplisit. Kajian tasawuf klasik-kontemporer masih 
berbeda pendapat. Sebut saja, al-Sirāj al-Ṭūsī (378 H), penulis buku tertua yang 
mengkaji tasawuf Islam dalam kitabnya al-Lumā’, atau al-Kalābazi (380 H) 
dalam karyanya al-Ta’arruf li Mazāhibi Ahli al-Taṣawuf, yang menulis bahwa 
akar kata tasawuf adalah ṣūf (kain wol), sebab tradisi kaum sufi masa itu yang 
memakai pakaian dari kain kasar seperti wol, sebagai bentuk reaksi kritis pada 

































kondisi sosial masyarakat yang semakin materialistik. Pendapat lain, 
menyebutnya berasal dari Ṣuffah. Dengan menjadikan Ashāb al-Ṣuffah sebagai 
representasi. Ashāb al-Ṣuffah adalah sekelompok fakir miskin Madinah yang 
memfokuskan diri untuk beribadah dan menuntut ilmu di mesjid Rasulullah saw. 
Ada juga yang menyebutnya berasal dari kata Ṣafā’, yang bermakna: suci, bersih, 
dan jernih. Dengan alasan target utama orang bertasawuf adalah menjernihkan 
jiwa dan menyucikan hati dari segala bentuk keinginan syahwat duniawi dan 
hawa nafsu. Menurut al-Qusyairy (376 H) dalam al-Risālah al-Qusyairiyah, 
kalimat sufi merupakan berbentuk isim jāmid yang tak perlu dicari akar 
katanya.17 Louis Massignon, seorang orientaslis yang tergolong obyektif, dengan 
persuasif mengajak pembaca agar mengesampingkan semua pemahaman 
etimologi di atas kecuali yang pertama.18 Orientalis lain seperti De Lacy O’lery, 
menyebut bahwa tasawuf itu berasal dari bahasa Yunani “Shopos” yang berarti: 
menjauhi kemewahan dengan jalan zuhud.19  
Secara terminologis, tasawuf berarti adalah akhlak Islam.20 Jika dipahami sebagai 
akhlak maka tasawuf menjadi ruh dari semua bangunan agama Islam yang terdiri 
dari akidah dan syariat. Beberapa pengkaji sering mengembalikan tasawuf pada 
hadis Jibril as tatkala menjumpai Nabi dan bertanya tentang Islam, Iman, dan 
17 Tim Akidah-Filsafat Al-Azhar, al-Taṣawwuf al-Islāmi al-Ṭarīq wa al-Rijāl (Kairo: al-Rawwāq, 
2008), 8. 
18 Massignon & Mustafa Abdul Raziq, al-Taṣawwuf, (Beirut: Darul Kitab Al-Lubnani, 1984), 25 
19 De Lacy O’lery, Arabic Thought and Its Place in History, diarabkan oleh Tamam Hassān dengan 
tajuk al-Fikr al-Arabi wa Makānuhu fi al-Tarīkh (Kairo: Maktabah Al-Usrah, 2007), 153. 
20 Abu al-Wafā al-Taftāzani, Madkhal ila al-Taṣawwuf al-Islāmi (Kairo: Dar al-Tsaqafah), 37. 
                                                          

































Ihsan. Dalam hadis tersebut, Ihsan dideskripsikan dengan “menyembah Allah 
Swt. seakan-akan kamu melihatnya. Jika tidak, maka Allah melihatmu”. Ini sama 




Syaikhana berasal dari dua kata bahasa Arab “syaikh” yang berarti orang tua 
yang sudah berumur 40-50 tahun ke atas. Atau menjadi terma bagi orang alim 
yang dihormati meski umurnya belum genap 40 tahun. P21F22 P Sementara kata “na” 
adalah ḍamīr mutakallim ma’a al-ghair (kata sambung yang setara dengan 
“kita/kami”). Jadi “Syaikhana” berarti guru kita/kami. 
1. Operasional 
Dengan memperhatikan definisi di atas, maka penulis berkesimpulan: 
a. Sufistik: 
Sufistik, sebagai kata “sifat” dari tasawuf adalah elemen terpenting dalam 
bangunan agama Islam. Tasawuf adalah inti atau ruh ajaran Islam. Tanpa 
tasawuf, agama Islam seperti jasad tanpa ruh. Dengan mendalami tasawuf, 
seorang muslim bisa menjalankan ritual keagamaannya dengan penuh 
penghayatan karena merasakan kehadiran Tuhan yang disembahnya. Bila tidak 
demikian, maka ritual hanya sebentuk gerak-diam yang miskin penghayatan. 
21 Abu Hāmid Al-Ghazāli, Majmū’at Rasā’il al-Ghazāli (Kairo: Dar al-Syātibi, 2010), 507. 
22 Majma’ al-Lughah al-Arabiyah, Mu’jam al-Wasīṭ, (Mesir: al-Syurūq al-Dawliyah, 2004), 502   
                                                          


































Beberapa tokoh dalam Islam memiliki sebutan-sebutan yang sudah lekat 
dengannya. Semisal kata “imam” dalam mazhab Syafi’i biasanya disematkan 
pada imam al-Haramain, kata “syaikh” untuk Ibn Hajar dst. Di Indonesia ada 
seorang tokoh yang mempunyai sebutan khusus seperti “Hadratus Syaikh” untuk 
kiai Hasyim Asy’ari. Demikian pula, kata “Syaikhana” disematkan pada kiai 
Muhammad Khalil Bangkalan sebagai bentuk penghormatan yang mendalam 
pada sosok Syaikhana, utamanya di kalangan warga Nahdlatul Ulama`. 
 
G. Kajian Pustaka 
1. Penelitian Terdahulu: 
Sebagai bahan rujukan dalam melakukan penelitian mengenai Dimensi Sufistik 
dalam Suluk Syaikhana Muhammad Khalil Bangkalan, penulis mempunyai 
tinjauan terdahulu berupa karya ilmiah dari beberapa peneliti menyangkut tokoh 
yang sama. Antara lain: 
a. Skripsi Amin Moch. Bahri di IAIN Sunan Ampel Surabaya sekaligus tesisnya 
mengenai tokoh yang sama, dengan masing-masing judul: Aktifitas Murid-
murid K.H. Moch. Khalil Bangkalan (1844-1925), dan tesis, sebagai proyek 
lanjutan, berjudul K.H. Moch Khalil dalam Sistem Pendidikan (Studi Historis 
tentang Pola Pendidikan Santri Pondok Pesantren Syaikhona Khalil 
Bangkalan, Madura, Jawa Timur). 

































Dalam skripsinya, Amin Moch. Bahri membahas tentang keseharian para 
santri di pesantren Syaikhana Khalil Demangan. Menurutnya, kegiatan 
pesantren yang bernafaskan Islam membentuk karakter santri menjadi pribadi 
mulia dan berakhlak. Aktifitas keilmuan dalam pesantren bertujuan 
memperkokoh keimanan, menumbuhkan rasa mandiri dan kedisiplinan serta 
rasa sosial yang tinggi. 
Sementara tesisnya lebih menyoroti tentang pola kepemimpinan Syaikhana 
dan transformasi keilmuannya yang berhasil mewarnai corak pengajaran di 
Bangkalan dan sekitarnya hingga saat ini. Tesis ini lebih menekankan pada 
pola pendidikan yang diterapkan Syaikhana. Baginya, meski sistem 
pendidikan yang diterapkan bersifat tradisional tapi efektif. Namun perlu 
dicatat bahwa penelitian Amin ini adalah penelitian lapangan yang 
berlangsung di pesantren Syaichona Khalil yang saat itu dipimpin oleh kiai 
Abdullah Sachal, cicit sekaligus generasi ketiga trah Syaikhana.  
b. Tesis yang ditulis oleh Syafieh di IAIN Sunan Ampel dengan judul K.H. 
Moch. Khalil (1820-1925) Bangkalan: Tokoh di Balik Lahirnya Nahdlatul 
Ulama. Di dalamnya dijelaskan bahwa Syaikhana adalah tokoh inspiratif di 
balik lahirnya organisasi sosial keagamaan terbesar NU. Syaikhana tercatat 
sebagai penentu berdirinya NU. Kiai Hasyim Asy’ari menunggu petuah dan 
restunya sebelum melanjutkan upaya membentuk NU. Tak heran bila 
sebagian kalangan menyebut Syaikhana sebagai jimat NU. 

































c. Skripsi yang ditulis oleh Syariati Umami (0806355374) di Univ. Indonesai 
dengan tajuk Sosialisasi Fikih Muhammad Khalil di Bangkalan. Tulisan ini 
menjelaskan tentang sosok Syaikhana sebagai pakar fikih dengan mengkaji 
buku karya Syaikhana: Matnu al-Syarīf dan Al-Silāh fi Bayāni al-Nikāh. Dia 
juga meneliti pengaruhnya dalam praktik keseharian masyarakat Bangkalan 
dan sekitarnya.           
Selain penelitian ilmiah di atas, ada juga beberapa buku yang dijadikan tinjaun 
terdahulu. Antara lain: 
a. Saifur Rahman, SH. Surat Kepada Anjing Hitam; Biografi dan Karomah Kiai 
Khalil Bangkalan. Saya mengapresiasi penulisnya yang telah melakukan 
“pengumpulan data” secara langsung atau tidak langsung dari siapa saja yang 
terkait dengan Syaikhana.   
b. Ali Badri, Dari Kanjeng Sunan Sampai Romo Kiai Khalil. Namun tak jauh 
berbeda dengan karya Saifur Rahman, hanya saja Ali Badri berusaha 
melengkapi dan mencari pendapat yang unggul tatkala di hadapkan pada data-
data yang kontradiktif. Ali Badri lebih intim mendekati Syaikhana karena 
posisinya sebagai warga asli Madura dan masih memiliki kekerabatan dengan 
Syaikhana.   
c. Fuad Amin, Syaikhona Khalil Bangkalan Penentu Berdirinya NU, dan M. 
Fikril Hakim, SHI, Korelasi antara Syaikhona Muhammad Khalil Bangkalan 
& NU: kedua buku ini sama-sama mencari korelasi antara Syaikhana dan 
perannya dengan NU, tentu dengan berpijak pada data-data Saifur Rahman 

































dan catatan tentang NU. Setelah itu, semua penulis tentang Syaikhana hanya 





H. Metodologi Penelitian 
1. Pendekatan 
Gagasan pemikiran tasawuf Syaikhana terejawantah dalam suluk dan perilaku 
hidupnya. Hal ini menjadi bukti paling konkrit tentang ide matang dan prinsip hidup 
yang dipilihnya. Karena Syaikhana tidak meninggalkan jejak tertulis mengenai 
konsep-konsep sufistik yang diyakininya. Maka untuk mendekati suluk sufistik 
Syaikhana diperlukan pendekatan khusus karena dunia tasawuf memiliki 
kekhasannya sendiri. Hal ini, semata-mata untuk menghindari kesemena-menaan 
penafsiran. Analisa wacana ala Foucault bisa diaplikasikan di sini, mengingat suluk 
sebagai perilaku kaum sufi masuk kategori wacana diskursif yang sejajar dengan 
tulisan dan ujaran. 
2. Metode 
Dalam tesis ini, penulis akan membaca gagasan Syaikhana melalui suluknya. 
Mengapa suluk yang dijadikan pijakan utama? Karena Syaikhana tak meninggalkan 
sumber tertulis mengenai ide-ide sufistiknya. Namun hampir semua pengagumnya 
sepakat bahwa perilaku Syaikhana adalah perilaku kaum sufi. Hal ini tertangkap jelas 

































dari riyaḍah yang dijalaninya sejak muda, ketekunan dan istiqamahnya menjalankan 
rutinitas spritual, akar geneologi keilmuan yang diterimanya, serta metode transfer 
ilmu dan tarbiyah ruhiyah yang tidak lumrah terhadap murid-muridnya; semua ini 
merepresentasikan suluk kaum sufi. 
Metode penelitian ini adalah literer dengan pendekatan studi kasus. 
Sedangkan jenis penelitian yang digunakan adalah jenis penelitian pustaka sekaligus 
lapangan. Dalam penelitian ini, penulis menyusun penelitian ini berdasarkan sumber 
tertulis maupun hasil wawancara. Objek penelitiannya adalah dimensi sufistik dalam 
suluk Syaikhana, serta berbagai sumber data lainnya yang mendukung terhadap 
penelitian ini, penulis menganalisis dan menginterpretasikan data, untuk kemudian 
melakukan penafsiran-penafsiran terhadap data-data yang dikumpulkan untuk 
mengungkapkan makna yang dikandungnya dengan menggunakan pendekatan 
antropologi budaya23 sekaligus analisa wacana. 
3. Teori  
a. Suluk Syaikhana adalah pintu paling terbuka untuk merekonstruksi gagasan 
dan pemikirannya dalam aspek tasawuf. Karena suluk adalah perilaku kaum 
sufi yang menampilkan diri dari ide-ide yang dipahami dan ajaran yang 
diyakini. 
b. Namun suluk Syaikhana menjadi bias tatkala pengagumnya hanya tenggelam 
dalam ingatan-ingatan karamahnya yang melegenda. Syaikhana hampir 
menjadi mitologi dalam kisah-kisah dunia pesantren. Sosoknya seakan berasal 
23 Kaelan, Metode Penelitian Kualitatif bidang Filsafat (Yogyakarta: Paradigma, 2005), 70 
                                                          

































dari planet berbeda dan ajarannya tenggelam dalam perjalanannya yang 
heroik. Akibatnya, ada asumsi bahwa Syaikhana adalah figur yang tidak bisa 
ditiru. Ini membahayakan bagi Syaikhana dan ajarannya yang amat berharga.  
c. Maka perlu didudukkan kembali antara sosok Syaikhana sebagai fakta historis 
dan yang bersifat mitologis. Tentu, dengan tetap mempertimbangkan 
kesadaran sufistiknya supaya tak terjebak dalam penafsiran yang semena-
mena. Kelak, dengan pendekatan semacam ini suluk sufistik Syaikhana bisa 
menjadi kajian yang konseptual dan diskursif24. 
4. Teknik mengumpulkan data 
Dalam penelitian ini, demi mendapatkan data yang valid dan relevan dengan 
objek, maka peneliti menggunakan beberapa cara, antara lain: 
a. Observasi 
Merupakan langkah yang dilakukan peneliti untuk memperoleh data yang valid, 
untuk dijadikan sumber informasi yang diperoleh secara langsung, baik dari 
pustaka maupun lapangan. Sumber penelitian terbagi dua: 
1) Sumber data Primer, yaitu sumber data dari orang pertama (Syaikhana), baik 
berupa karya atau peninggalan lainnya yang bisa ditafsirkan dengan analisa 
antropologi budaya dan analisa wacana. 
24 Diskursus, menurut Foucault, adalah semua yang merujuk pada statemen (baik statemen individu 
maupun kelompok. Namun yang dianggap statemen hanya yang memberi efek/makna), yang dibentuk 
oleh aturan tertentu, dan menyebar melalui proses hingga menjadi paten dan yang selainnya 
dikeluarkan dari kategori ini karena adanya otoritas tertentu. Baginya, memperhatikan diskursus dari 
segi praktek (perilaku) yang kompleks lebih menarik karena di sana ada faktor pembentuk yang tidak 
terlihat [exlusion]. Mills, Faucoult, 54.  
                                                          

































2) Sumber data sekunder, yaitu dari orang kedua (guru atau murid Syaikhana), 
serta warga setempat yang sangat mengerti tentang suluk Syaikhana. 
b. Interview/wawancara 
Interview atau wawancara digunakan sebagai suatu proses memperoleh 
jawaban dengan teknik tanya jawab dan mendengarkan langsung secara fisik.25 
Dengan adanya wawancara, peneliti dapat memperoleh data melalui tanya 
jawab sepihak yang dikerjakan secara sistematis dan berlandaskan pada tujuan 
penelitian.26 
Wawancara disini dilakukan langsung kepada siapapun yang dianggap terkait 
dengan Syaikhana dengan menggunakan sampel acak untuk mempermudah 
peniliti dalam mencari jawaban. Namun, tidak mengurangi jawaban sebagaimana 
tujuan penilitian. 
c. Dokumentasi 
Dokumentasi adalah alat pengumpulan data untuk mengamati hal-hal atau 
variebel yang bisa memberikan penjalasan sesuai dengan penilitian, baik berupa 
catatan, transkip, buku, majalah, surat kabar dan lain sebagainya.27 Hal ini 
bertujuan untuk gambaran umum, memperkuat analisis data dan teori-teori 
berkenaan dengan penelitian yang peneliti jalankan. 
5.  Analisis Data 
25 Sutrisno Hadi, Metode Research (Yogyakarta: UGM, 1994), 192. 
26 Ibid., 193. 
27 Suharsini Arikunto, Prosedur Penelitian (Jakarta: Rineka Cipta, 1993), 143. 
                                                          

































Analisis data kualitatif menurut Bodgan dan Biklen adalah upaya yang 
dilakukan dengan jalan bekerja dengan data, mengorganisasi data, memilahnya 
menjadi satuan yang bisa dikelola, mensintesiskan, mencari dan menemukan pola, 
menemukan apa yang penting dan apa yang layak dipelajari, dan memutuskan apa 
yang dapat diceritakan kepada orang lain. Dalam penelitian ini peneliti secara umum 
menggunakan empat tahapan dalam analisis data, yaitu reduksi data, display data, 
pemahaman, interpretasi dan kesimpulan dan verifikasi.28 
a. Reduksi data 
Data yang diperoleh dari pustaka maupun lapangan ditulis dalam bentuk uraian 
atau laporan yang terinci. Laporan ini akan terus bertambah sesuai dengan 
kebutuhan penelitian, oleh karena itu, peneliti membuat laporan setiap ada 
infomasi masuk dan dianalisis sejak awal. Data yang direduksi memberi 
gambaran yang lebih tajam tentang hasil pengamatan, juga mempermudah 
peneliti untuk mencari kembali data yang diperoleh serta mempermudah 
memberikan kode kepada aspek-aspek tertentu.29 
b.  Display data 
 Dengan ragam data yang menumpuk akan membuat kesulitan dalam mencari 
intinya, apalagi dengan detail yang banyak. Oleh karena itu, peneliti perlu 
membuat  klasifikasi sistematis atau networks. Dengan demikian peneliti dapat 
menguasai data dan tidak tenggelam dalam tumpukan detail. Membuat 
28 Kaelan, Metode Penelitian Kualitatif bidang Filsafat, 211. 
29 Ibid., 211. 
                                                          

































“display” ini juga merupakan langkah dalam menganalisis data. Dengan 
dibuatnya display data, maka masalah makna data yang terdiri atas berbagai 
macam konteks dapat dikuasai.30  
 
 
c.  Pemahaman 
Setalah dilakukan display data, maka langkah selanjutnya yang lakukan oleh 
peneliti adalah memahami data yang sudah masuk untuk melihat keabsahan 
dari data tersebut. Sehingga data yang diperlukan oleh peneliti benar-benar 
sesuai dengan yang diinginkan. 
d. Metode Kesimpulan 
Setelah memalaui beberapa metode di atas maka peneliti mengakhiri dengan 
metode induksi dengan tujuan agar dapat menyimpulkan fenomena suluk 
Syaikhana dengan data yang akurat serta sesuai dengan keinginan peneliti. 
Sejak dilakukan pengumpulan data, peneliti sudah berupaya untuk mengambil 
kesimpulan. Kesimpulan itu mula-mula bersifat tentatif, kabur, diragukan, akan 
tetapi dengan bertambahnya data, maka kesimpulan tersebut lebih bersifat 
grounded. Jadi kesimpulan senantiasa harus diverifikasi selama penelitian 
berlangsung.31 
30 Ibid., 212. 
31 Verifikasi yang dimaksud di sini adalah pencarian data baru, dapat pula lebih mendalami bila 
penelitian dilakukan oleh suatu tema untuk mencapai intersubjective consensus yakni persetujuan 
                                                          


































I. Sistematika Pembahasan 
Tesis ini akan terdiri dari beberapa elemen berikut: 
Bab pertama, pendahuluan yang meliputi latar belakang, identifikasi dan 
batasan masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian, kegunaan dan manfaat 
penelitian, penegasan definisi, kajian pustaka, metodologi penelitian, sistematika 
pembahasan, outline penelitian. 
Bab kedua berisi biografi sufistik Syaikhana Muhammad Khalil, Periodesasi 
Kehidupan Syaikhana Muhammad Khalil, periode Madura, periode Jawa, periode 
Mekah, dan periode Madura II. 
Bab ketiga berisi tentang suluk Syaikhana Muhammad Khalil sebagai sebuah 
diskursus, pengertian suluk, tawakal dalam suluk Syaikhana Khalil, tarekat dalam 
suluk Syaikhana Khalil, praktik ilmu harus didahulukan dari menyebarkannya, 
konsep ikhlas dan niat dalam suluk Syaikhana Khalil, konsep zikir dalam suluk 
Syaikhana Khalil,  dan konsep bermazhab fikih dalam Suluk Syaikhana.  
Bab keempat berisi wacana suluk Syaikhana Muhammad Khalil antara fakta 
historis dan mitologis, kegigihan Syaikhana mencari ilmu sebagai fakta historis, 
kesamaan suluk sebagai fakta historis, pengalaman ekstase sufi Syaikhana sebagai 
sebuah fakta historis, dan memahami karamah secara jernih 
bersama agar lebih menjamin validitasi atau confirmability. [Kaelan, Metode Penelitian Kualitatif 
bidang Filsafa, 213.] 
                                                                                                                                               

































Bab kelima adalah penutup, terdiri dari kesimpulan, rekomendasi dan 
penutup. 
 
J. Outline Penelitian 
Dimensi Sufistik dalam Suluk Syaikhana Khalil Bangkalan terdiri dari: 
BAB I 
A. Latara Belakang Masalah,  
B. Identifikasi dan Batasan Masalah,  
C. Rumusan Masalah,  
D. Tujuan Penelitian,  
E. Kegunanaan dan Manfaat Penelitian, 
F. Penegasan Definisi,  
G. Metodologi Penelitian,  
H. Penelitian Terdahulu,  
I. Sistematika Pembahasan,  
J. Outline Penelitian  
BAB II 
A. Biografi Sufistik Syaikhana Muhammad Khalil,  
B. Periodesasi Kehidupan Syaikhana Muhammad Khalil 
1. Periode Madura I (1835-1849 M) 
2. Periode Jawa (1850-1860 an) 
Pesantren Langitan Tuban 

































Pesantren Cangaan Bangil Pasuruan 
Pesantren Kebon Candi dan Sidogiri Pasuruan 
Pesantren Salafiyah Syafiiyah Genteng Banyuwangi 
3. Periode Mekah (1860-1863 M) 
4. Periode Madura II (1863- w. 1925 M) 
Peran Sosial Politik Syaikhana Khalil 
Peran Syaikhana Khalil dalam Penyebaran Ilmu 
Metode Transfer Ilmu Syaikhana Khalil 
BAB III 
A. Suluk Syaikhana Muhammad Khalil Sebagai Sebuah Diskursus 
B. Pengertian Suluk Sufi 
C. Konsep Tawakal dalam Suluk Syaikhana Khalil 
D. Tarekat dalam Suluk Syaikhana Khalil 
E. Praktik Ilmu Harus Didahulukan dari Menyebarkannya 
F. Konsep Ikhlas dan Niat dalam Suluk Syaikhana Khalil 
G. Konsep Zikir dalam Suluk Syaikhana Khalil  
1. Bacaan Surat Yāsin 
2. Koreksi Hadis melalui Ilham 
3. Shalawat Syaikhana Khalil 
4. Keutamaan Membaca Shalawat 
5. Konsep Kasyfu dan Klasifikasi Ilmu Lahir & Batin dalam Shalawat 
Syaikhana 
































H. Apapun Bisa Dijadikan Jimat oleh Syaikhana Khalil  
1. Himmah Sebagai Manifestasi dari Ṣidqu
I. Konsep Bermazhab Fikih dalam Suluk Syaikhana 
1. Syaikhana Khalil dalam Karyanya al-Silāh fi Bayani al-Nikāh
BAB IV 
A. Wacana Suluk Syaikhana Muhammad Khalil antara Fakta Historis dan 
Paradigma Keilmuan  
B. Kegigihan Syaikhana Mencari Ilmu Sebagai Fakta Historis 
C. Kesamaan Suluk Sebagai Fakta Historis  
D. Pengalaman Ekstase Sufi Sebagai Sebuah Fakta Historis 
E. Memahami Karamah Secara Jernih  
BAB V 
A. Penutup 

































Biografi Sufistik Syaikhana Muhammad Khalil 
A. Periodesasi Kehidupan Syaikhana Muhammad Khalil 
Madura merupakan kawasan agraris yang di kelilingi laut dengan luas wilayah 
sekitar 5.168 km2. Pulau Madura terdiri dari empat kabupaten: Bangkalan, Sampang, 
Pamekasan dan Sumenep. Populasi penduduknya mencapai 4 juta jiwa menurut 
sensus 2009. Bangkalan sendiri merupakan kota yang berdiri sejak 1531 M dengan 
populasi penduduk mencapai 1.4 juta jiwa pada 2013 M. 
Di kota Bangkalan ini lahir seorang ulama kharismatik yang membidani 
lahirnya ulama-ulama pesantren yang ikut andil dalam perjuangan kemerdekaan. Dia 
adalah Syaikhana Muhammad Khalil Bangkalan. Seorang ulama yang telah 
melengkapi dirinya dengan semua ilmu Islam. Seorang alim yang sudah mencapai 
kualifikasi keilmuan pesantren. Dan sudah menghabiskan masa mudanya dalam 
petualangan ilmiah hingga ke negeri Mekah. 
Penulis akan membagi kehidupan Syaikhana Khalil dalam empat tahapan: 
periode Madura, Jawa, Mekah dan Madura kedua. Hal ini dimaksudkan untuk 
mempermudah pembaca mengenali Syaikhana dalam setiap periode hidupnya. 
Demikian juga dengan suluk sufistik Syaikhana -yang akan menjadi fokus 
pembahasan tesis ini- akan bisa tertangkap lebih jelas tatkala menelusuri jejak 
hidupnya. 

































1. Periode Madura I (1835-1849 M) 
Pada awal abad XIX Bangkalan masih memakai sistem monarki kerajaan. 
Namun mulai 1780 M Bangkalan merubah sistemnya menjadi kesultanan, dengan 
Sultan Abdurrahman (Pangeran Cakradiningrat I) sebagai Sultannya. Bisa jadi, 
kerajaan Bangkalan terinspirasi oleh kesultanan Mataram, Demak atau Giri Kedaton. 
Dilanjutkan kemudian oleh putranya, Sultan Abdul Kadirun (Cakradiningrat II). 
Syaikhana Khalil hidup semasa dengan Sultan Kadirun. Tapi sepulang Syaikhana dari 
tanah suci pada (1863 M), sultan Kadirun sudah telah tiada. Bangkalan telah berganti 
sultan dua kali: Sultan Yusuf (Cakraadiningrat VII) yang berkuasa 1847-1862, M dan 
Ismael (Cakraadiningrat VIII) 1862-1882 M. Jadi semasa Syaikhana menginjakkan 
kaki kembali untuk berdakwah, Bangkalan dipimpin oleh Cakraadiningrat VIII.     
Dalam catatan Kuntowijoyo, penguasa Bangkalan saat itu sudah mulai 
melemah dan kehilangan hak-hak istimewanya. Meski belum kehilangan gelar 
kebangsawanan, namun mereka sudah mulai tidak punya pengaruh, bahkan 
cenderung tunduk atas syarat-syarat pihak kolonial. Kuntowijoyo mengilustrasikan:  
Raja Bangkalan pada tahun 1816 M [di masa Kadirun] menandatangani 
kontrak dengan Belanda yang membebaskan kewajiban membayar upeti tahunan 
kepada Belanda, tetapi sebagai gantinya mengirimkan pasukan untuk menjadi 
tentara kolonial di Jawa. Raja menyediakan 1.000 serdadu yang dikepalai oleh salah 
seorang keluarga dekat raja. Serdadu-serdadu itu diperbantukan untuk tiga setengah 
tahun di Jawa dan Madura. Mereka dijatah pakaian dan setiap bulan menerima gaji 

































f6 dan 40 liter beras, dan masih mendapat sedikit bayaran dari raja. Serdadu itu 
terkenal dengan sebutan “barisan”.1 
Syaikhana Muhammad Khalil Bangkalan dilahirkan pada (1225 H/1835 M)2 
dari seorang ayah yang merupakan ulama dan juru dakwah di kawasan itu. Jalur 
nasabnya masih bersambung pada para sunan. Ayahnya, kiai Abdul Latif bin Asrar, 
adalah seorang dai keliling yang telah mewaqafkan dirinya untuk Allah. Sehingga 
saat Syaikhana masih kecil sudah dititipkan pada kakak perempuan seayah, Nyai 
Maryam. “Ayah sudah menikah lagi, dan ini adalah adikmu. Rawat dan didiklah dia 
sebagaimana ayah mendidikmu!” perintah kiai Abdul Latif pada puteri tertuanya, 
Nyai Maryam, yang dianggap telah hidup mandiri bersama suaminya, kiai Qaffal. 
Garis keturunan Syaikhana dikenal masyhur di kalangan kiai dan pesantren 
tradisional. Dalam rilis resmi silsilah yang ditulis oleh Bani (keluarga besar) 
Syaikhana Khalil Bangkalan, setidaknya kakek-kakek Syaikhana bersambung pada 
Sunan Ampel, melewati Mawlana Qasim (Sunan Drajat) atau melalui Mawlana Ainul 
Yaqin (Sunan Giri); ia juga bertemu dengan Mawlana Jakfar Shadiq (Sunan Kudus); 
atau tersambung juga ke Syarif Hidayatullah (Sunan Gunung Jati). 
1) Muhammad Khalil bin Abdul Latif bin Hamim bin Abdul Karim bin 
Muhammarram bin Abdul Azim bin Nyai Sulasi (-) binti Nyai Kumala (-) 
1 Kuntowijoyo, Perubahan Sosial dalam Masyarakat Madura 1850-1940 (Jogjakarta: Mata Bangsa, 
2002), 146. 
2 Terdapat perbedaan pendapat mengenai kelahiran Syaikhana Khalil. Ada yang berpendapat 1820, 
1831 dst. Namun semua sepakat tentang tanggal wafatnya (29 Ramadan 1343 H) seperti tertulis di 
nisan makamnya. 
                                                          

































binti Zainal Abidin (Bujuk Cendana Kwanyar Bangkalan) bin M. Khatib 
(+) bin Mawlana Qasim (Sunan Drajat). 
2) Khatib menikah dengan Nyai Kedi Kedaton binti Panembahan Kulon bin 
Mawlana Ainul Yaqin (Sunan Giri). 
3) Suami dari Nyai Sulasi dikenal dengan kiai Sulasi bin Merta Leksana bin 
Badrul Budur bin Abdurrahman (Bujuk Lekpalek) bin Khatib (Kranggen 
Sumenep) bin Ahmad Baidhawi (Pangeran Kendur) bin Shaleh 
(Panembahan Pakaos) bin Mawlana Jakfar Shadiq (Sunan Qudus). 
4) Ayah dari kiai Abdul Latif (Hamim) menikah dengan Khadijah binti Asrar 
bin Abdullah bin Ali al-Akbar bin Sayid Sulaiman (Pendiri PP. Sidogiri) 
bin Khadijah (-) binti Hasanudin bin Syarif Hidayatullah (Sunan Gunung 
Jati). 
5) Khadijah (puteri Sultan Hasanudin) menikah dengan Abdurrahman bin 
Umar bin Muhammad bin Ahmad Abdul Wahhab bin Abu Bakar Syaiban 
bin Muhammad bin Hasan al-Turabi bin Ali bin Muhammad al-Faqih al-
Muqaddam bin Ali bin Muhammad Shahib al-Mirbat bin Ali Khali’ 
Qasam bin Alwi bin Muhammad bin Alwi bin Ubaidillah bin Ahmad al-
Muhajir bin Isa bin Muhammad al-Naqib bin Ali al-Uraidhi bin Jakfar al-
Shadiq bin Muhammad al-Baqir bin Ali Zainal Abidin bin al-Husein bin 
Ali + Fatimah binti Rasulullah Saw.     
Di Bangkalan, Syaikhana kecil mulai mengaji dasar-dasar ilmu Islam. Dia 
berguru pada ulama di sekitar kota kelahirannya. Pertama atas saran dan perintah 

































ayahnya, Syaikhana kecil mengaji Al-Qur’an pada kakak iparnya, kiai Qaffal. Kiai 
Qaffal selain alim juga masih termasuk sepupu ayahnya. Jadi kiai Qaffal menikahi 
puteri sepupunya. Persis seperti sahabat Ali bin Abu Ṭalib (sepupu Nabi Saw.) yang 
menikah dengan Fatimah puteri Nabi Saw. Kiai Qaffal adalah orang pertama yang 
melihat kecerdasan Syaikhana Khalil dan menjadi orang yang sangat mendukung 
pendidikan Syaikhana. 
Kemudian Syaikhana berguru kepada Tuan Guru Dawuh yang memakai 
teknik mengajar tanpa kelas seperti Socrates di Yunani. Tuan Guru Dawuh adalah 
seorang ummi (yang tidak bisa membaca dan menulis) namun dikarunia oleh Allah 
Swt. kemampuan dan pengetahuan ilahi yang mendalam. Guru Dawuh juga sangat 
periang sehingga dalam menyampaikan ilmunya sangat disukai oleh anak-anak. 
Dilanjutkan berguru pada Bujuk Agung, yang memiliki nama asli kiai Abdul 
Azim.3 Bujuk Agung tercatat sebagai akar geneologis tarekat Naqshabandiyah 
Muzhariyah4 satu-satunya yang berkembang pesat di Madura. Bujuk Agung 
menerima baiat dan diangkat sebagai mursyid oleh Syeikh Ṣaleh al-Zawāwi5 di 
3 Kiai Abdul Azim Madura al-Jawi al-Syafii pergi ke Mekah sejak kecil bersama ayahnya, kemudian 
menetap di sana dan belajar pada para ulama Mekah. Antara lain belajar pada Abdullah al-Dāghistāni 
dan berguru sangat lama pada Sayid Umar al-Syāmi. Abdul Azim kemudian mendapat ijazah mengajar 
di masjid al-Haram. Keluarganya memiliki banyak properti di Mekah hingga kaya raya. Dia seorang 
alim yang terkenal memiliki kekuatan hafalan istimewa. Pada tahun 1333 H Abdul Azim memutuskan 
pulang ke Madura hingga wafat di sana 1917 M. Lihat:  Abdullah bin Abdurrahman al-Mu’allimi, 
A’lām al-Makkiyyin min al-Qarni al-Tāsi’ ila al-Qarni al-Rābi’ Asyar al-Hijrī (Mekah: Dar al-Furqan, 
2000), 923-924.    
4 Sebenarnya bacaan yang benar adalah “Mazdhariyah”. Tapi lidah orang Madura lebih nyaman 
dengan mengucapkan “Muzhariyah”. Ia adalah cabang lain dari tarekat Naqshabandiyah-Khalidiyah 
yang dinisbatkan pada guru al-Zawawi, Muhammad Muzhir. Tarekat Naqshabandiyah banyak diikuti 
di Transaxonia, Turki dan Mesir. 
5 Syeih Ṣaleh bin Abdurrahman bin Abu Bakar al-Husaini al-Idrīsi al-Zawāwi. Lahir di kota Mekah 
dan menuntut ilmu di sana, antara lain pada: Sayid Muhammad al-Sanūsi, Ahmad Dahhān al-Hanafi, 
                                                          

































Mekah. Menurut catatan Disertasi tentang Mbah Shaleh Darat yang ditulis oleh 
Abdullah Salim menyebutkan bahwa Shaleh al-Zawāwi termasuk seorang mursyid 
yang sangat ketat tatkala membaiat pengikutnya. Sebelum dianggap ilmu zahir-
syariatnya telah mapan, al-Zawāwi tak akan membaiat siapapun.6 Jika 
memperhatikan kenyataan ini, maka sudah dipastikan bahwa Bujuk Agung yang 
dipilih oleh al-Zawāwi bukan sembarang orang. Abdul Azim, oleh gurunya, dianggap 
telah melengkapi dirinya dengan ilmu zahir syariat yang dibutuhkan. 
Seperti diakui oleh Syaikhana, Bujuk Agung termasuk guru spritual 
favoritnya semasa di Madura. Bahkan semua langkah awal spritualitas dan ilmiahnya 
didasari isyarat langsung Bujuk Agung. Pertemuan keduanya ditaksir tidak lama 
namun menyimpan kesan mendalam. Karena Bujuk Agung sebenarnya sudah mukim 
di Mekah dan sesekali pulang ke kampung halamannya. Syaikhana sendiri 
meninggalkan tanah kelahirannya, Bangkalan, di kisaran umurnya yang ke 15 tahun. 
Usia yang sangat belia dan ideal untuk memulai petualangan ilmu dan spritualitas.    
 
2. Periode Jawa (1850-1860 an) 
Diiringi isyarat simbolik gurunya, Bujuk Agung, yang memerintah untuk 
mencari Allah Swt. tatkala membaca qul huwa Allahu ahad..., Syaikhana muda 
dan Muhamad Khidir al-Baṣri. Pernah ke Yaman untuk belajar semasa kecilnya. Mendapat baiat 
tarekat Naqshabandiyah dari Syeikh Muhammad Muzhir. Dia mengajar di masjid al-Haram hingga 
wafat 1308 H. Lihat: al-Ma’lami,... 487 dan Mirdad,...217. Menurut M. Laffan, dia pernah menulis 
panduan singkat mengenai Mazhariyah sewaktu mengunjungi Riau pada 1880-an yang dicetak oleh 
percetakaan Ahmadiyah pada 1895 M. Kitab itu bertajuk “Kaifiyat al-Zikir ‘ala Tariq al-
Naqshabandiyah al-Mujaddidiyah al-Ahmadiyah”.    
6 Abdullah Salim, “Majmū’āt al-Syariat al-Kāfiyat li al-Awām Karya Kiai Shaleh Darat” (Disertasi—
IAIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, 1995), 34. 
                                                                                                                                                                     

































melanjutkan petualangan ilmiahnya ke pulau Jawa. Seluruh perjalanan ilmiah 
Syaikhana selanjutnya berada dalam pengawasan batin Bujuk Agung. Seperti Syeikh 
Muhammad Bahauddin al-Naqshabandi (w. 795 H/1393 M, pendiri tarekat 
Naqshabandiyah) yang berada dalam pengawasan Baba al-Sammasi secara batin, 
namun dididik oleh Amir Kulal secara lahir.7  
 
Pesantren Langitan Tuban 
Mula-mula Syaikhana mondok ke pesantren Langitan-Tuban yang saat itu 
dipimpin oleh pendirinya, kiai Muhammad Noer (w. 1870 M)8, selama 3 tahun. Di 
masa itu Pesantren Langitan terkenal dengan ilmu gramatika bahasa Arabnya. Namun 
ada asumsi bahwa Syaikhana sudah menghafal kitab Alfiyah semenjak di Madura. Di 
Langitan hanya untuk mendalami arti dan maksudnya. Saat di Langitan, ada kisah 
menarik tentang karamah Syaikhana Khalil. Di usia belianya, Syaikhana sudah 
mendapatkan kasyf (terbukanya tabir hati). Waktu itu kiai Noer sedang menjadi imam 
shalat. Selesai shalat, Syaikhana muda cekikikan tertawa. Ketika ditanya, dia 
menjawab “saya melihat kiai sedang membawa berkat9”. Kontan kiai Muhammad 
Noer menyadari bahwa dirinya saat shalat tadi memang tidak khusuk dan memikirkan 
tentang berkat. Kisah semacam ini mirip dengan yang dialami imam Al-Ghazali 
tatkala ditegur oleh adiknya, Ahmad Al-Ghazali. Selesai salam, Ahmad Al-Ghazali 
7 Muhammad Amin al-Kurdi, Tahzīb al-Mawāhib al-Sarmadīyah fi Ajillā’i al-Sādah al-
Naqshabandiyah (Libanon: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 2004), 75. 
8 Menurut asumsi tahun wafatnya kiai M. Noer maka bisa dipastikan bahwa Syaikhana berguru 
padanya, bukan pada penerusnya, kiai Saleh atau Khozin. 
9 Berkat adalah oleh-oleh yang biasanya diberikan oleh orang yang mengundang kepada yang 
diundang dalam even-even tertentu. 
                                                          

































menghampiri kakaknya dan mengatakan “saya melihat bajumu berlumuran darah.” 
Ternyata benar imam Al-Ghazali sedang memikirkan bab Haid (menstruasi) dalam 
shalatnya. Di pesantren Langitan ditemukan selembar kertas manuskrip tulisan tangan 
Syaikhana Khalil yang berisi:   
ﻞﺟﻷا ﻦﻣ ﺺﻘﻧ ﻰﻀﻣ مﻮﯾ ﻞﻜﻓ *** ﺎﮭﻌﻄﻘﻧ مﺎﯾﻷﺎﺑ حﺮﻔﻨﻟ ﺎﻧإ 
ﻞﻤﻌﻟا ﻲﻓ ناﺮﺴﺨﻟاو ﺢﺑﺮﻟا ﺎﻤﻧﺈﻓ *** اﺪﮭﺘﺠﻣ تﻮﻤﻟا ﻞﺒﻗ ﻚﺴﻔﻨﻟ ﻞﻤﻋﺎﻓ 
Kita merasa bahagia dengan hari-hari yang kita lewati * padahal hari-hari 
yang telah lalu menunjukkan kurangnya umur kita 
Maka beramal baiklah sebelum ajal menjemputmu * karena sesungguhnya 
keuntungan dan kerugian kelak ditentukan oleh amal.10 
Dua bait tulisan Syaikhana ini tersimpan di perpustakaan Langitan. Disertai 
sebuah cerita mistik imam al-Syāfi’i. Suatu waktu al-Syāfi’i memasuki salah satu 
perkampungan Mesir. Di sana, dia menginap di sebuah tempat beralaskan tikar. 
Sejenak kemudian datang seorang penganut agama Nasrani yang berprofesi sebagai 
sekretaris negara. Nasrani tersebut disambut dengan hangat dan meriah dengan 
disiapkan alas permadani, serta beragam makanan yang lezat dan nikmat. Secara 
spontan al-Syāfi’i menggubah dua bait syair: 
بﻼﻜﻟا ﮫﻠﻛﺄﺗ نﺄﻀﻟا ﻢﺤﻟو ** ﺎﻋﻮﺟ تﺎﺑﺎﻐﻟا ﻲﻓ ﺪﺳﻻا ﺖﯿﺒﺗ 
اﺮﺘﻟا ﺎﮭﺷﺮﻔﻣ ﻢﻠﻌﻟا ﻞھأو ** ﺮﯾﺮﺣ ﻰﻠﻋ مﺎﻨﯾ ﺮﯾﺰﻨﺧوب  
10 Dua bait syair ini adalah gubahan Abu al-Atāhiyah. Ada yang mengatakan syair al-Hasan al-Baṣri, 
dengan sedikit perbedaan kata “ ﺺﻘﻧ ” diganti dengan “ ﻲﻧﺪﯾ ” yang berarti “semakin dekat [dengan 
ajal]”. Dan sepertinya versi al-Hasan yang paling sesuai dengan uslub (susunan) bahasa Arab. 
                                                          

































Singa-singa bermalam di hutan dalam keadaan lapar * sementara daging 
kambing dilahap anjing-anjing 
Seekor babi [orang bodoh] tidur di atas permadani sutera * sementara orang 
alim beralaskan tanah. 
Mendengar dua bait tersebut, Nasrani mendapat hidayah dan mencium tangan 
dan kaki imam al-Syāfi’i yang belum dikenalnya sama sekali. Nasrani kemudian 
masuk Islam hingga wafat dalam keadaan husnul khatimah. 
Bait-bait syair koleksi tulisan tangan Syaikhana mengindikasikan 
kecenderungan sufistiknya. Ia menyimpan pesan-pesan mendalam terkait nilai waktu, 
cerita mistik yang tidak biasa dan isyarat simbolik lainnya. 
    
Pesantren Cangaan Bangil Pasuruan 
Setelah merasa cukup nyantri di Pesantren Langitan, Syaikhana melanjutkan 
petualangan ilmiahnya menuju ke arah Pasuruan. Tujuannya adalah pesantren 
Cangaan Bangil Pasuruan yang ketika itu diasuh oleh kiai Asyik. Kiai Asyik terkenal 
sebagai kiai yang alim ilmu gramatika bahasa, ilmu kalam dan fikih. 
Ada kisah menarik yang terjadi di Cangaan saat Syaikhana mondok. Suatu 
saat kiai Asyik berniat mengadakan hajatan. Dia membutuhkan gula aren buatan 
Madura. Maka dia berinisiatif memanggil Syaikhana muda agar segera pulang untuk 
membelikan gula aren yang dibutuhkan. Namun hingga hari yang ditentukan tiba, 
Syaikhana tak jua berangkat. Akhirnya kiai Asyik memanggilnya “Khalil, mana gula 
yang saya butuhkan?” Syaikhana menjawab “sudah ada di kamar, Kiai.” Kiai Asyik 

































memerintah santri untuk memindahkan gula tersebut ke dalem. Ternyata benar. Gula 
aren buatan Madura tersedia di sana sesuai dengan yang dibutuhkan Kiai Asyik. 
 
Pesantren Kebon Candi dan Sidogiri Pasuruan 
Dari Cangaan Bangil, Syaikhana pindah ke Pesantren Kebon Candi yang 
diasuh oleh kiai Arif yang terkenal sangat alim dan wara’. Kiai Arif mengijinkan 
Syaikhana untuk sambil lalu mengaji ke pesantren Sidogiri yang saat itu dipimpin 
oleh kiai Noerhasan, yang masih kerabat Syaikhana karena berasal dari satu jalur 
nasab: Sayid Sulaiman Mojoagung. Kiai Noerhasan tercatat sebagai penggagas 
pengajian kitab-kitab tebal di Sidogiri. Dia mengajar Ihyā’ Ulumudin, Ṣahih al-
Bukhāri dan Muslim. 
Yang menarik adalah perjalanan Kebon Candi ke Sidogiri yang berjarak 
tempuh 20 Km dilalui Syaikhana dengan berjalan kaki sambil membaca surat Yāsin 
hingga 41 kali: 20x perjalanan berangkat dan 20x pulang serta 1x di Kebon Candi. Ini 
menyiratkan salah satu tirakat yang dijalani Syaikhana tatkala muda. Seorang wali tak 
boleh memalingkan diri dari kesadaran merasakan kehadiran Allah (muraqabah) 
dalam setiap langkah suluknya. Langkah pertama adalah dengan malazimi zikir -
dalam hal ini Syaikhana berzikir dengan membaca Yāsin-. Setiap hari libur (Selasa 
dan Jum’at) Syaikhana menangis karena akan kehilangan rutinitas yang telah 
diistiqamahkan. Selain itu, bentuk tirakat (riyaḍah) Syaikhana adalah dengan 
melepas sendalnya tatkala sudah mulai memasuki kawasan Pesantren Sidogiri. Sama 

































dengan praktik nabi Musa as. saat di bukit Tūr Sīna yang diperintah Allah untuk 
melepaskan kedua sandalnya sebelum menghadap ke hadiratNya. 
   
Pesantren Salafiyah Syafiiyah Genteng Banyuwangi 
Pesantren Salafiyah Genteng termasuk pesantren tertua di Banyuwangi. 
Ketika Syaikhana nyantri, pesantren Genteng diasuh oleh KH. Abdul Bashir (w. 1915 
M). Pesantren ini menutup serangkaian petualangan Syaikhana muda di pulau Jawa. 
Selama nyantri di Genteng Banyuwangi, Syaikhana juga menjadi buruh kerja kiainya, 
yang kebetulan memiliki kebun kelapa yang sangat luas. Setiap 80 pohon yang 
dipanjat akan diupah dengan 3 sen. 
Menariknya, semua upah yang diterima kemudian disimpan dalam peti oleh 
Syaikhana dan tak ada sepeserpun yang digunakan. Untuk kebutuhan sehari-hari 
Syaikhana menjalani hidup asketis dengan menjadi khadam di dalem kiai. Untuk 
makan, Syaikhana memungut sisa makanan. Kelak, semua upah yang diterima 
diajukan pada kiai Bashir, namun kiai menolaknya dan memberikan kembali pada 
Syaikhana sebagai ongkos jalan ke Mekkah. 
         
3. Periode Mekah (1860-1863 M) 
Atas saran kiai Bashir, Syaikhana melanjutkan perjalanan ilmiahnya menuju 
kota Mekah, yang saat itu menjadi kiblat ilmu. Tak hanya menjadi tempat 
berkumpulnya kaum muslimin melaksanakan ibadah haji dan umrah, Mekah saat itu 
juga menjadi tempat berkumpulkan sarjana-sarjana muslim terbaik dari seluruh dunia 

































Islam, sebelum kemudian sepenuhnya dikendalikan oleh keluarga raja Saud yang 
berkongsi dengan kelompok aliran Wahhabi yang memiliki paradigma sangat regresif 
dalam pemikiran keagamaan. Banyak ulama pengajar di masjid al-Haram atau masjid 
Rasulullah di Madinah yang terpaksa melarikan diri atau dibunuh oleh rezim ini.11 
Namun tragedi semacam ini sengaja disembunyikan oleh kerajaan Saudi 
karena akan mencoreng sejarah mereka. Semisal kesaksian Syeikh Mahmūd Said 
Mamduh (murid Yasin al-Fadani yang sekarang mukim di Mesir): di antara korban 
yang disembelih oleh kelompok radikal Wahhabi adalah Abdullah Mirdad, penulis 
Mukhtaṣar Nasyr al-Nur wa al-Zuhr yang saya jadikan referensi utama untuk 
memotret ulama Mekah-Madinah. Mirdad terbunuh dalam tragedi Ṭaif (1343 H/1925 
M). Semua orang mengetahui tragedi itu.12 
Tatkala Syaikhana Khalil menginjakkan kaki di kota Mekah pada 1859 M, 
pengaruh Wahhabi belum sepenuhnya menguasai tanah haram. Sehingga di sana 
masih banyak dijumpai ulama-ulama dunia Islam yang berkualitas. Meskipun 
menurut dokumentasi surat yang dikirim Muhammad bin Abdul Wahhab (pendiri 
Wahhabiyah) kepada Emir Mekkah, pada 1218 H/1804 M, kota Mekah sudah 
sepenuhnya dikuasai oleh penguasa baru Keluarga Saud.13 Hal ini menurut catatan 
sejarah hanya berlangsung tujuh tahun. Sebab sepertinya Wahhabi masih sibuk 
11 Husein bin Ghannām, Tārīkh Najd (Kairo: Dar al-Syuruq, 1994).  
12 Catatan kaki Mahmūd Said Mamduh, Tasynīf al-Asmā’ bi Syuyūkh al-Ijāzah aw al-Sima’ (Beirut: 
Dar al-Kutub, 1434), 677-678. 
13 Sulaiman al-Khurāsyī, Tārīkh Najd Min Khilāl Kitab al-Durar al-Sanīyyah (Beirut: al-Dar al-
Arabiyah, 2007), 24. 
                                                          

































memerangi saduaranya sesama muslim yang dianggap sesat.14 Sehingga di kota 
Mekah masih banyak sarjana muslim yang mengajarkan ilmu tanpa intervensi 
penguasa. Sebut saja misalnya, Syeikh Ahmad Zainī Dahlān (1304 H/1887 M), Abu 
Bakar Syatā al-Bakri (1310 H/1893 M), Syeikh Nawawi Banten (1316 H/1899 M), 
Mahfudz Termas (w. 1338 H/ 1920 M), Sayid Abbas al-Māliki al-Hasani, Abdul 
Ghani Bima (1270 H/1854 M), Ali al-Rahbini (1293 H/1876 M) dst. Majlis-majlis 
ilmu di masjidil haram baru benar-benar ditutup secara resmi oleh kerajaan pada 
tahun 1405 H/1985 M.15  
Seperti diakui oleh Abdurrahman Masud dalam disertasinya di UNCLA 
(University of California Los Angeles) yang merasa kesulitan menemukan rekam 
jejak Syaikhana Khalil di Hijaz,16 demikian juga dengan beberapa penulis biografi 
Syaikhana lainnya. Bila dirangkum, deretan nama guru Syaikhana di Mekah hanya 
terbatas pada nama-nama berikut: Nawawi Banten, Umar Khatib Bima,17 Ahmad 
Khatib Sambas, dan Ali al-Rahbini. 
14 Ini tertangkap jelas dalam pengakuan Muhammad bin Abdul Wahhab sendiri tatkala diminta 
klarifikasi sikapnya yang dianggap berseberangan dengan semua ulama di masanya. Dalam surat 
singkatnya yang dikirim ke ulama Mekah ketika itu, dia menjelaskan apa saja yang dipertentangkan 
secara sangat singkat dan meminta siapapun yang merasa kurang jelas agar mengunjungi kota 
kelahirannya Dar’iyyah “Saya sangat sibuk [untuk menjelaskan semua pertanyaan kalian] oleh urusan 
perang [sesama muslim].”  Ibid, 41.  
15 Catatan kaki Mahmūd Said Mamdūh, Tasynīf al-Asmā’ bi Syuyūkh al-Ijazah aw al-Sima’ (Beirut: 
Dar al-Kutub, 1434 H), 50. 
16 Abdurrahman Mas’ud, Intelektual Pesantren; Perhelatan Agama dan Tradisi (Jogjakarta: LkiS, 
2004), 161. 
17 Penulis tidak berhasil menemukan nama “Umar Khatib Bima” dalam karya Ṭabaqāt dan Tarājim 
ulama Mekah di masa Syaikhana mukim di sana. Ulama dari Bima yang masyhur adalah Abdul Ghani 
Bima atau Muhmmad Umar Sumbawa. Bisa jadi yang dimaksud adalah nama kedua atau ketiga ini. 
Namun belakangan penulis semakin mantap bahwa yang dimaksud dengan guru Syaikhana yang 
berasal dari Bima adalah Abdul Ghani bin Subuh bin Ismail al-Bimawi sebagaimana termaktub dalam 
berbagai halaman transmisi sanad Syeih Yasin Padang dalam bukunya “al-Wafi”: di sana setiap kali 
                                                          

































Keterbatasan informasi yang bisa dilacak mengerucut pada empat nama ulama 
di atas18, bisa jadi disebabkan pola hidup Syaikhana yang memang khumul 
(menghindari kemasyhuran) saat di sana. Nama Syeikh Nawawi Banten disebut 
hampir oleh semua penulis tentang Syaikhana. Hal ini wajar mengingat reputasi 
intelektualitasnya yang mendunia. Hampir semua pelajar yang mengunjungi Hijaz 
dekade itu pasti berguru pada ulama ensiklopedis dan prolifik ini. Karya Nawawi 
Banten meliputi hampir semua disiplin ilmu Islam dan hingga saat ini masih menjadi 
referensi di kalangan cendekiawan muslim. Apalagi, menurut penelitian Snouck 
Hurgronje pada akhir abad ke-19 M, satu-satunya lembaga yang berfungsi sebagai 
perguruan tinggi adalah Masjidil-Haram. Di sanalah para guru besar memberikan 
kuliah setiap selesai sembahyang lima waktu.19 Jadi Syaikhana sudah dipastikan 
berguru pada ulama yang berjuluk “pemuka ulama Hijaz” (sayyidu ulamā al-hijāz) 
ini, dengan bukti transmisi sanad Alfiyah yang tersebar di pesantren-pesantren Jawa, 
Yasin Padang menyebutkan nama kiai Muhammad Makshum Lasem ataupun Tubagus Bakri akan 
sering menjumpai nama Syaikhana yang kemudian bersambung sanad pada Abdul Ghani Bima.  
18 Kiai Ali Badri menambahkan lima nama lain sebagai guru Syaikhana saat di Mekah. Mereka adalah 
1. Ali al-Mishri (disebut dalam surat Syaikhana pada menantunya, kiai Muntaha, yang sedang belajar 
di Hijaz), 2. Umar al-Syami, 3. Khālid al-Azhari, 4. Al-Aṭṭar, 5. Abu al-Najā. Namun setelah penulis 
analisa dan bandingkan dengan buku-buku profil tokoh ulama Hijaz yang hidup di masa itu, ternyata 
yang dimaksud dengan Ali al-Mashri adalah Syeikh Ali al-Rahbini. Sementara Khālid al-Azhari (nama 
lengkapnya adalah Abu al-Walīd Khālid bin Abdullah bin Abu Bakar al-Jurjāwi) yang dimaksud 
adalah seorang pakar ilmu Nahwu yang lahir 905 H/1499 M. Namanya banyak menghiasi koleksi 
pribadi kitab-kitab Syaikhana dalam bentuk pengutipan pendapat-pendapatnya terkait gramatika 
bahasa Arab karena nama Khālid al-Azhari sejajar dengan Ibn Hisyām (seorang pakar gramatika 
Mesir). Jadi bukan pengajar di Masjidil-Haram seperti asumsi Ali Badri. Al-Aṭṭar yang memiliki nama 
Ahmad bin Usman al-Hindi al-Aṭṭar merupakan pakar hadis yang mengajar di Masjidil-Haram, tapi 
dia tidak mukim di Mekah karena sering bolak-balik ke India dan wafat di sana pada 1328 H/1910 M. 
Kemungkinan besar Syaikhana memang berguru padanya. Untuk Umar al-Syami secara singkat 
disebut sebagai guru terlama Abdul Azim Madura (seorang guru Syaikhana di Madura), dan untuk 
nama Abu al-Naja, penulis belum mendapatkan informasi tentangnya. Biasanya nama seperti ini 
adalah panggilan (kuniyah). Bukan nama asli.   
19 Chatib Quzwain, Mengenal Allah; Suatu Studi Ajaran Tasawuf al-Palimbani (Jakarta: Bulan 
Bintang, 1985), 12. 
                                                                                                                                                                     

































terutama Lirboyo. Kesaksian Abdullah Mirdad Abu al-Khair dalam bukunya, al-
Mukhtaṣar min Nasyru al-Nūr wa al-Zuhūr fī Tarājim Afādil Mekkah, menyimpan 
kesan bahwa kesimpulan Snouck Hurgronje tidak sepenuhnya benar. Sebab dia 
melihat dengan mata kepala sendiri bahwa Nawawi Banten juga membuka kelas di 
rumahnya yang dihadiri oleh 200-an pelajar, termasuk Syaikhana Khalil.20 
Tapi yang mengherankan, penulis tidak menemukan rekam jejak Syaikhana 
berguru pada seorang mufti mazhab Syafi’i yang wafat di Madinah (1886 M). 
Padahal dia ulama masyhur lainnya yang menjadi mata rantai keilmuan dunia Islam, 
yaitu Sayid Ahmad Zainī Dahlān.21 Saat Syaikhana berada di Hijaz, Sayid ini masih 
hidup dan aktif mengajar. Penulis berasumsi, bahwa Syaikhana juga berguru padanya 
meski memang tidak mulazamah (intim). Sayid Ahmad Zainī Dahlān adalah seorang 
ulama yang melahirkan ulama-ulama dunia Islam di abad 19. Semua ulama yang 
mengunjungi Mekah ketika itu pasti mengenal reputasi keilmuannya, termasuk -
bukan tidak mungkin- Syaikhana Khalil. Meski memang jika melihat transmisi sanad 
Alfiyah yang tersebar di pesantren-pesantren binaan murid-murid Syaikhana tak ada 
yang mencantumkan nama Sayid Ahmad Zainī Dahlān.22 Hal ini karena Syaikhana 
memang tak mau menisbatkan diri pada seorang guru kecuali dia benar-benar 
20 Abdullah Mirdad Abu al-Khair, al-Mukhtaṣar min Nasyr al-Nūr wa al-Zuhr fi Tarājim Afādil Mekah 
(Jedah: Alam al-Ma’rifah, 1986), 504. 
21 Ahmad bin Zaini Dahlan (1231-1304 H) adalah seorang mufti Syafi’i yang melanjutkan estafet 
gurunya, Uṣman bin Husein al-Dimyaṭi. Menulis banyak buku dalam beragam bidang ilmu, termasuk 
satu buku tasawuf yang penulis jadikan rujukan. 
22 Sebenarnya dalam transmisi sanad yang ditulis Yasin al-Fadani disebutkan nama Sayid Ahmad Zainī 
Dahlān tatkala menyebut sanad Hasyiyat Syarh al-Jamī alā al-Kāfiyah (hal. 114) dan kitab al-Tașrīf al-
Ghazzi (hal. 131). Data ini semakin menegaskan asumsi saya bahwa Syaikhana berguru juga pada 
tokoh ini.  
                                                          

































mengikuti pengajian dan kuliahnya secara kontinu. Dalam suluk sufi disebut ṣahbah 
(berteman). Ṣahbah adalah keseriusan salik untuk terus berkhidmah (melayani) 
gurunya sepanjang waktu. Di masa ṣahbah seorang salik tak boleh jauh dari mursyid 
(pembimbing)nya.23 Dia menyerahkan seluruh urusan padanya sebagaimana mayat di 
hadapan orang yang memandikannya. Berbeda dengan pelajar masa kini, yang lebih 
mengutamakan transfer ilmu dari guru ke murid tanpa ada ṣahbah. Padahal ṣahbah 
diyakini sebagai sumber aliran berkah dan manfaatnya ilmu pengetahuan. Kelak 
praktik (suluk) semacam ini dipraktikkan Syaikhana pada murid-muridnya.   
Tradisi ṣahbah mempunyai tiga manfaat: pertama, menjalin pertemanan 
dengan orang baik bisa mencegah salik untuk kembali pada jalan masa lalu yang 
kelam, menjauhkan hawa nafsunya dari keinginan kembali pada kegelapan maksiat. 
Kedua, ilmu hati tak bisa digapai kecuali dengan ṣahbah, karena berdekatan dengan 
seseorang yang telah sempurna spritualitasnya (al-kāmil) akan memendar pada orang 
di sekitarnya: sebab tabiat setiap orang sejatinya adalah pendaran tabiat orang 
sekelilingnya. Kata Hadis “setiap orang mengikuti agama kawannya”. Ketiga, 
seorang salik akan diuji oleh nafsunya sendiri. Bila dia melakukan riyaḍah tanpa 
pendampingan seorang mursyid (tanpa ṣahbah), dikuatirkan akan terpedaya oleh 
setan, baik melalui imajinasi, delusi, akidah dan pemikiran yang salah, perilaku 
23 Menurut Ahmad Zainī Dahlān, ṣahbah adalah jalinan pertemanan dengan orang lain. Dalam ajaran 
sufi, dianjurkan memilih ṣahbah bersama kaum arif sehingga cahaya, laṭifah, dan rahasia mereka bisa 
memancar padanya. Maka jangan ṣahbah kecuali dengan orang yang bisa membangkitkan semangat 
lewat perkataannya dan menarikmu pada Allah melalui lelaku dan suluknya. [Baca: Sayid Ahmad 
Zainī Dahlān, Taqrīb al-Ushūl li Tashīl al-Wushūl (Mesir: Maktabah al-Halabi, 1349 H), 196.]  
                                                          

































zindik dst. Salik bisa saja mengira itu semua sebagai ahwāl dan maqāmat yang telah 
dicapainya.24  
Guru selanjutnya adalah Syeikh Ahmad Khatib Sambas. Martin V. Bruinessen 
dalam penelitiannya mengenai Naqshabandiyah Indonesia mengaku mendapat sedikit 
informasi dan data mengenai nama ini. Terlepas dari fakta bahwa ia berasal dari 
Sambas di Kalimantan Barat dan tinggal lama di kota Mekah hingga wafat di sana 
pada 1878 M, dia konon adalah murid kesayangan gurunya, Syamsuddin, dan telah 
dipilih sebagai penggantinya. Ahmad Khatib Sambas adalah seorang mursyid yang 
menggabungkan dua tarekat: Naqshabandiyah dan Qadiriyah, yang digabung menjadi 
satu NQ. Dapat dipastikan bahwa dia memiliki banyak murid yang berasal dari 
Nusantara. Tapi yang diakui sebagai penggantinya adalah kiai Abdul Karim Benten, 
kiai Tolchah Cirebon dan kiai Ahmad Hasbullah bin Muhammad Madura. Ahmad 
Khatib Sambas tidak menulis sebuah kitab pun, tetapi dua dari murid-muridnya 
merekam ajaran-ajarannya dalam sebuah risalah pendek yang dengan gamblang 
menjelaskan teknik-teknik dari tarekat ini. Karya yang paling otoritatif adalah Fath 
al-‘Arifīn.25 Menurut kesaksian kiai As’ad, salah seorang murid Syaikhana, 
Syaikhana termasuk pengamal tarekat ini. Sehingga bisa dipastikan bahwa Syaikhana 
sempat berguru pada Syeikh Ahmad Khatib Sambas tatkala di Mekah. Mengingat 
masa hidup keduanya yang semasa. Tapi dalam tabel transmisi sanad NQ versi kiai 
24 Ḍiyāuddin Ahmad al-Kumasykhānawī , Jāmi’ al-Ushūl fi al-Awliyā (Beirut: Dar al-Kutub al-
Ilmiyah, 2010), 44-45. 
25 Martin Van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah di Indonesia (Bandung: Mizan, 1992), 90-91. 
Lihat juga: Mirdad, 86-87. 
                                                          

































Mustain Ramly, Syaikhana menempati posisi di bawah kiai Hasbullah dan kiai Abdul 
Karim.26 Artinya, Syaikhana bukan penerus langsung Sambas tapi melalui dua 
muridnya. Ini jika kita ikut pendapat yang mengatakan bahwa Syaikhana bertarekat. 
Profil guru Syaikhana yang paling sulit ditemukan adalah Syeikh Umar 
Khatib Bima. Ulama asal Nusa Tenggara Timur yang terkenal ketika itu adalah Abdul 
Ghani Bima dan Muhammad bin Umar Sumbawa. Sementara Umar Khatib tak bisa 
dilacak; bisa jadi karena dia termasuk ulama sufi yang menghindari kemasyhuran 
sehingga yang bisa mendeteksi keberadaannya hanya salik sufi pula. Syaikhana amat 
menghormati gurunya ini. Sehingga suatu waktu ada cerita Syaikhana menaiki dokar 
tatkala sudah pulang ke Madura. Dia bertanya dari mana asal kuda yang 
ditungganginya itu. Kala pak kusir menjawab “berasal dari Bima”, Syaikhana 
langsung minta berhenti setelah membayar ongkos. Syaikhana memilih berjalan kaki 
demi menghormati gurunya yang asal Bima. Penulis berasumsi bahwa guru asal Bima 
yang dimaksud bukan Umar Khatib, tapi antara Abdul Ghani Bima atau Muhammad 
bin Umar Sumbawa. Keduanya tercatat sebagai pengajar Masjidil-Haram di masa 
Syaikhana Khalil belajar di Mekah. Apalagi setelah mendapatkan buku dokumentasi 
transmisi sanad yang ditulis Yasin al-Fadani, maka bisa dipastikan bahwa Abdul 
Ghani Bima adalah guru Syaikhana dalam banyak bidang ilmu: qawā’id (kaidah-
kaidah fikih) dan fikih.  
Selanjutnya adalah Syeikh Ali al-Rahbini27. Al-Rahbini seorang ulama tuna 
netra yang berasal dari Mesir. Sebelum hijrah ke Mekah, dia telah tuntas belajar di 
26 Dlofier, Tradisi Pesantren, 81. 
                                                          

































Al-Azhar. Setelah mengambil faedah ilmu dari ulama Mekah, dia kemudian ditunjuk 
sebagai salah satu pengajar Masjidil-Haram. Menjelang akhir hayatnya, al-Rahbini 
menghabiskan waktunya di Asitanah (ibu kota Turki-Ustmani28) hingga wafat di sana 
pada 1293 H/1877 M.29 Kisah suluk Syaikhana dengan Ali al-Rahbini sungguh 
mengharukan. Demi mengantar gurunya ke mihrab di tengah malam, Syaikhana 
sengaja tidur di belakang pintu masjid kecil di mana sang guru menghabiskan waktu 
bermunajat. Sehingga tatkala guru membuka pintu, Syaikhana bisa langsung bangun 
untuk menuntunnya ke mihrab. Ini salah satu bentuk khidmah (pelayanan) salik 
tatkala ṣahbah pada mursyidnya. Tidak hanya itu, Syaikhana menghabiskan 
waktunya di tanah haram dengan berpuasa. Untuk menghidupi dirinya, dia menjual 
salinan naskah Alfiyah hasil tulisan tangan sendiri. Yang menakjubkan adalah 
pengagungan Syaikhana pada tanah haram. Dia tidak pernah buang air besar/kecil di 
sana; Syaikhana memilih keluar batas tanah haram terlebih dahulu untuk BAB. 
Padahal jarak tempuhnya sekitar 6 km. 
Bila menelusuri transmisi sanad yang ditulis oleh Syeikh Yasin al-Fadani, 
maka sebenarnya masih banyak lagi guru-guru Syaikhana yang tidak pernah 
27 Bukti kongkret pertemuan Syaikhana dengan gurunya, Ali al-Rahbini, bahwa nama gurunya ini 
sering disebut-sebut dalam beberapa majlis saat Syaikhana mengajar. Penulis mempunyai buyut, kiai 
Muhammad Fadil, yang merupakan murid langsung Syaikhana Khalil. Kabarnya, dia memberi nama 
putera satu-satunya dengan nama Ali al-Rahbini karena Syaikhana sering menyebut nama tersebut 
dalam majlisnya. Putera Muhammad Fadil, Ali al-Rahbini, juga sempat belajar langsung pada 
Syaikhana Khalil di akhir-akhir hayat Syaikhana.  
28 Sebab menurut informasi, Asitanah yang tertulis di buku-buku klasik adalah ibu kota Turki-Usmani 
(bukan ibu kota Kazakstan modern). Awalnya “Islamboul”, lalu disebut Asitanah dalam bahasa Arab, 
lalu menjadi Astanahboul, lalu menjadi Istanbul sampai sekarang. 
29 Mirdad, Nasyr al-Nūr, 356-357. (Bandingkan: Muallimi, A’lam al-Makkiyyin, 456.) 
                                                                                                                                                                     

































disebutkan oleh penulis biografi Syaikhana.30 Semisal Usman bin Hasan al-Dimyati 
adalah guru Syaikhana dalam transmisi sanad kitab Sunan al-Tirmizi.31 Ada juga 
Mahmūd Kinān al-Falimbani (seorang santri Abdus Shamad al-Falimbani) saat 
mengijazahi Syaikhana kitab Umdat al-Ahkam karya Abdul Ghani al-Maqdisi, 
namun nampaknya dia sama-sama berguru kepada Nawawi Banten dalam Mukhtaṣar 
Ṣahih al-Bukhāri karya Ibn Abu Jamrah dan al-Risālah karya al-Syāfi’i.32 Disebutkan 
juga nama seorang mufti di Mekah, Sayid Abdurrahman bin Sulaimān al-Ahdal al-
Zabīdi, yang mengijazahkan padanya kitab Jawharat al-Tauhīd karya al-Laqqāni dan 
Nizam al-Gharāb karya imam al-Rib’ī.33 Ada lagi Musṭafa bin Muhammad al-Afīfī 
al-Makki yang mengijazahi Syaikhana kitab Syarh al-Minhaj karya al-Isnāwi.34 
Sementara dalam transmisi sanad fikih mazhab Syafi’i, Syaikhana mengambil dari 
Abdul Hamid bin Muhammad al-Syarwāni, seorang ulama yang mencantumkan 
catatan kaki di kitab al-Tuhfah (muhassyi al-tuhfah).35 
 
4. Periode Madura II (1863- w. 1925 M) 
Atas isyarat simbolik Syeikh Ali al-Rahbini, akhirnya Syaikhana Khalil 
mengakhiri petualangan ilmiahnya dan memutuskan pulang ke kampung halamannya, 
Bangkalan, pada 1863 M. Kabarnya, ada 3 santri yang diperintah pulang oleh al-
30 Yasin al-Fadani, al-Wāfi bi Zaili Tizkāri al-Maṣāfi (Beirut: Dar al-Basya’ir al-Islamiyah, 2008) 
31 Ibid., 9. 
32 Ibid., 44&120&125. 
33 Ibid., 69&129. 
34 Ibid., 83. 
35 Ibid., 141. 
                                                          

































Rahbini. Namun hanya Syaikhana Khalil yang menaati perintah gurunya. Sementara 
dua orang lainnya melanjutkan petualangan ilmiahnya. Ternyata yang kemudian hari 
menjadi tokoh besar hanya Syaikhana Khalil. Sementara dua temannya hanya 
menjadi penghulu nikah dan kurang bermanfaat ilmunya. Kaum sufi menyakini 
mentaati perintah guru adalah pintu terbukanya anugerah Allah. Tak selayaknya 
seorang salik menyalahi perintah gurunya, meski terkadang terlihat tidak rasional. 
Batasannya hanya hadis Rasulullah “tak boleh taat pada makhluk dalam hal maksiat” 
(HR. Ahmad). Tapi beberapa kaum sufi melampaui batasan ini. Sehingga ada yang 
mengatakan, bagaimanapun seorang salik harus menaati syeikhnya meski secara 
kasat mata melanggar syariat. Semisal kisah Jalāludin Rūmi dengan gurunya 
Syamsudin al-Tibrīzi yang menyuruh si murid untuk membelikannya minuman keras 
(khamer). Rumi berangkat ke toko dengan perasaan tergoncang. Hingga tatkala di 
tengah pasar ada seseorang memergokinya, dan berteriak bahwa Rumi yang sufi itu 
telah membeli khamer. Semua penghuni pasar berbalik mencemooh Rumi yang 
sebelumnya dikenal shaleh dan zuhud itu. Sementara Rumi pulang menghadap 
gurunya dengan wajah tertunduk dan perasaan hancur, sang guru meminta 
pesanannya seraya berucap “saya hanya ingin menunjukkan padamu bahwa 
pandangan positif (seperti pujian) manusia padamu tak ada yang kekal. Sedikit saja 
kau berbuat salah, maka mereka akan mencercamu! Maka tautkan hatimu hanya pada 
Allah. Jangan pada makhluk Allah.” Al-Tibrizi menumpahkan sebotol minuman 
keras itu kemudian pergi.36   
36 Badiuzzaman Fruzanfur, diarabkan oleh Isa Ali al-Akub, Min Balakh ilā Konyā (Libanon: Dar al-
                                                          


































Peran Sosial Politik Syaikhana Khalil 
Sesampainya di Madura, Syaikhana memulai aktifitas dakwahnya dengan 
pelan namun pasti. Pada tahun 1863 M, Bangkalan memang masih berbentuk 
kesultanan di bawah pemerintahan Raden Ismail bin Yusuf bin Kadirun 
(Cakradiningrat VIII) tapi seperti deskripsi kolonial yang dikutip Kuntowijoyo dalam 
bukunya bahwa para bangsawan Bangkalan sudah tidak punya kekuasaan. 
Kewenangan dan ruang gerak mereka semakin sempit karena represi Belanda. Di sisi 
lain, para bangsawan itu masih belum bisa meninggalkan gaya hidupnya yang super 
mahal. Untuk melestarikan gaya hidup ala ningrat, para bangsawan sampai harus 
berhutang pada Belanda atau rentenir China karena sumber upeti yang biasa diterima 
dari rakyatnya telah tertutup. Kenyataan ini tentu menimbulkan gejolak sosial. 
Sehingga lingkaran keluarga bangsawan Bangkalan yang merasa tersingkirkan oleh 
sistem baru kolonial melakukan perlawanan dengan membentuk aliansi dengan kaum 
haji (ulama). Apalagi setelah Belanda secara resmi menghapus kesultanan Bangkalan 
secara permanen pada 1885 M (22 tahun pasca kepulangan Syaikhana dari Mekah).   
Dokumen Belanda di Leiden, dalam tulisan Kuntowijoyo, memang tidak 
menyebutkan sama sekali nama Syaikhana Khalil. Yang pernah direkam oleh 
Belanda adalah Doro Muntaha (menantu Syaikhana) tatkala menghadiri rapat Sarekat 
Islam (SI) bersama Habib Hasan bin Smith sebagai perwakilan Bangkalan di 
Fikr, 2012), 100-101. 
                                                                                                                                                                     

































Surabaya pada 1918 M.37 Catatan ini mengindikasikan bahwa perlawanan Syaikhana 
terhadap pemerintah kolonial Belanda tidak konfrontatif. Syaikhana lebih suka 
bergerak di belakang layar; menyiapkan generasi pejuang melalui pendidikan 
keagamaan sekaligus kebangsaan. Hal ini dibuktikan dengan lahirnya para santri 
didikan Syaikhana, yang hampir semuanya menjadi ulama sekaligus pejuang. 
Absennya nama Syaikhana dalam dokumentasi kolonial bisa juga dipahami bahwa 
Belanda lebih tertarik mencatat hal-hal yang berkaitan dengan politik dan ekonomi 
saja. Sikap Syaikhana mengingatkan kita pada sikap imam al-Ghazāli tatkala negeri-
negeri Islam ditaklukkan oleh tentara Mongol di Timur dan tentara Salib di Barat 
Islam. Sebagian pengritik melabeli al-Ghazali dengan ulama ‘pengecut’ karena sibuk 
dalam uzlah-nya. Padahal kenyataannya al-Ghazali tidak diam. Terbukti dengan 
surat-suratnya yang dikirim pada penguasa Murabitūn, Yusuf bin Tāsyifin, yang 
memaksanya agar keluar untuk mempertahankan negeri-negeri Islam. Sementara al-
Ghazali sendiri menyadari bahwa tugasnya sebagai dokter hati adalah mengajar dan 
menyebarkan ilmu Islam. Bukan berjihad ke medan perang selama tidak mendesak.38 
Secara pribadi, Syaikhana tidak dipertimbangkan oleh pihak kolonial. Gerak-
geriknya tak pernah dicurigai. Tentu kenyataan ini menimbulkan tanya bagi sebagian 
peneliti. Tapi di sisi lain menguntungkan bagi kelangsungan dakwah dan penyebaran 
ilmu Syaikhana Khalil. Dalam rekam jejak dakwahnya, Syaikhana sendiri berhasil 
membangun beberapa pesantren, tiga masjid, dan memobilisasi secara tidak langsung 
37 Kuntowijoyo, Madura, 483 & 508. 
38 Muhammad Hilmī Abdul Wahhab, Wulāt wa Awliyā’ al-Sulṭah wa al-Mutaṣawwifah fi al-Aṣri al-
Wasīṭ (Beirut: al-Syabakah al-Arabiyah li al-Abhāst wa al-Nasyri, 2009), 124. 
                                                          

































santri-santrinya untuk berjuang melawan penjajah dan menegakkan ilmu agama. 
Syaikhana lebih tepat disebut sebagai ruh perjuangan anak bangsa. Secara jasmaniyah 
memang tidak hadir di medan perang. Tapi eksistensinya tak bisa diabaikan.  
 
Peran Syaikhana Khalil dalam Penyebaran Ilmu 
Syaikhana saat mengajar di pesantren memang hanya menyampaikan ilmu. 
Karena dia lebih memilih dakwah bil hāl (dengan perilaku). Sangat sedikit sekali 
petuah dalam bentuk ucapan atau tulisan yang bisa diakses dari Syaikhana Khalil. 
Kesadaran dan penghayatan sufistik yang mendalam mencegahnya untuk berbicara 
banyak atau menulis karya karena prioritasnya adalah menciptakan anak didik yang 
cemerlang. Nahnu nu’allifu ar-rijāl “kami mencetak tokoh!” demikian seru 
Syaikhana.39 Hampir semua murid Syaikhana menjadi ulama, pejuang bahkan wali-
wali Allah.  
Siapa saja yang pernah nyantri padanya bisa dipastikan akan menjadi tokoh 
kharismatik. Syaikhana seakan mempunyai ‘kekuatan magis’; apapun yang 
disentuhnya akan berubah menjadi emas. Tak banyak wali Allah yang mendapat 
anugerah seperti itu. Murid-murid cemerlang Syaikhana antara lain: Hadratus Syeikh 
KH. Hasyim Asy’ari Jombang (1947 M) sebagai pendiri Nahdlatul Ulama, KHR. 
As’ad Syamsul Arifin Situbondo (1990 M) yang berhasil mendirikan pesantren 
39 Sama seperti kisah Habib Ahmad bin Hasan al-Atas (salah seorang guru kiai Hasyim Asy’ari) yang 
melarang murid kesayangannya, Habib Abdullah al-Syāṭiri, untuk mengarang buku dengan ucapannya 
“karanglah [ciptakan] para ulama [generasi] yang kelak bisa mengarang kitab!” (Mahmud Said 
Mamduh, Tasynif, 650.)  
                                                          

































Asembagus dan komandan perlawanan terhadap penjajah, KH. Abdul Wahab 
Hasbullah Jombang (1971 M) pendiri Taswirul Afkar sekaligus pencetus barisan 
Hizbullah, KH. Bisri Sansuri (1980 M) pendiri Sarekat Islam cabang Mekah dan 
pernah menjadi Rois Am NU 1947-1971, KH. Mustafa Bisri (1972 M) seorang pakar 
tafsir yang telah menulis kitab al-Ibriz, KH. Abdullah Mubarok (1956 M) sebagai 
pendiri pesantren di Suryalaya sekaligus ayah dari Abah Anom Suryalaya (mursyid 
tarekat NQ), KH. Masykur (1992 M) seorang panglima Sabilillah dan pernah menjadi 
menteri agama di masa Soekarno, KH. Ramli Tamim (1954 M) menjadi mursyid 
tarekat Naqshabandiyah, KH. Munawwir (1942 M) Krapyak Jogja penghafal al-
Qur’an sekaligus qira’at sab’ah, KH. Hasan Mustafa Garut (1930 M) seorang 
sastrawan yang produktif menulis dalam bahasa Arab-Sunda-Melayu, Bung Karno 
juga kabarnya sempat berguru pada Syaikhana meski tidak nyantri. Dia sempat ditiup 
di ubun-ubunnya dan didoakan oleh Syaikhana. 
Bung Karno pernah sowan ke Syaikhana Khalil tatkala ibundanya sakit keras. 
Syaikhana kemudian memberinya air dan diperintah agar air tersebut dibuang di selat 
Madura (penyeberangan Madura-Jawa) tepat jam 2 siang. Sesampainya di rumah 
Bung Karno mendapati ibundanya telah wafat tepat jam 2 siang; persis saat dirinya 
membuang air ke laut. Kisah ini diceritakan oleh KH. Zubair Muntashor, seorang 
cicit Syaikhana yang menjadi kiai khos NU dan termasuk Ahlul Halli wa al-Aqdi 
(Ahwa) yang dibentuk di Muktamar NU Jombang 2016. Kisah ini sekaligus 
mengindikasikan ketajaman mata batin Syaikhana Khalil. 
 

































Metode Transfer Ilmu Syaikhana Khalil   
Dalam mendidik santri-santrinya, Syaikhana Khalil tidak memperlakukan 
mereka secara seragam. Setiap santri diperlakukan sesuai dengan bakat dan kesiapan 
ruhaniyahnya. Melalui kasyf  (mata batin)nya yang tajam, Syaikhana mengidentifikasi 
karakter dan kesiapan santrinya. Sebut saja kisah terkenal kiai Wahab Hasbullah 
tatkala datang ingin berguru pada Syaikhana: tiga minggu sebelum kedatangannya, 
Syaikhana telah memerintahkan semua santrinya di Demangan Bangkalan agar 
memperketat penjagaan pesantren karena dalam waktu dekat akan ada ‘macan’. Tiga 
minggu berlalu macan yang ditunggu tak kunjung datang. Malah ada seorang pemuda 
yang datang dan mengucap salam “Assalamualaikum” dan dijawab oleh Syaikhana, 
“ada macan. Ayo tangkap!” Semua santri yang telah siaga selama 3 minggu 
berhamburan keluar dan ternyata mereka tidak melihat seekor macan pun. Hanya 
Wahab muda yang berdiri di sana. Kelak, predikat ‘macan’ ternyata benar-benar lekat 
dengan kiai Wahab Hasbullah. Dia benar-benar menjadi macan di berbagai forum 
nasional hingga dunia. Kiai Wahab mewakili ulama komite Hijaz yang memprotes 
rencana pemindahan makam Rasulullah dari masjid Nabawi. Kiai Wahab nyantri 3 
tahun di hadapan Syaikhana, untuk kemudian disuruh pindah mengaji pada kiai 
Hasyim Asy’ari.40 
Atau kisah kiai Abdul Karim (1954 M) pendiri pesantren Lirboyo, yang ketika 
sampai di Demangan langsung diambil semua bawaan bekalnya oleh Syaikhana. 
Kontan saja, mbah Manab (nama kecil mbah Karim) harus puasa dan tirakat untuk 
40 Samsul Munir Amin, Karomah Para Kiai (Jogja: Pustaka Pesantren LkiS, 2008), 200. 
                                                          

































menjalani kehidupannya di pesantren. Mbah Karim sangat mencintai gurunya ini, 
hingga beberapa hari sebelum wafat, mbah Karim Lirboyo sering berucap “Doakan 
saya mati dalam keadaan beriman, dan diakui sebagai santri kiai Khalil. Sebab saya 
mencari ilmu sejak belum usia baligh”.41 Sebagaimana gurunya, mbah Karim 
mewajibkan santri-santrinya menghafal Alfiyah dan memahaminya. Bahkan saking 
cintanya pada sang mahaguru, mbah Karim mengajar santri dengan meniru gaya 
Syaikhana. Sehingga ada yang mengatakan “Siapa yang ingin melihat Syaikhana 
mengajar. Lihatlah mbah Karim Lirboyo. Sedangkan yang ingin melihat mbah Karim 
mengajar, lihatlah mbah Maimun Zubair mengajar!” Tentu tidak mengherankan bila 
melihat mbah Karim yang menghabiskan waktu 23 tahun di hadapan Syaikhana 
Khalil sebelum kemudian diperintah untuk pindah ke Jombang. 
Alkisah, hampir semua murid yang pernah digembleng Syaikhana di 
Demangan, disarankan untuk melanjutkan studinya ke Hadratus Syeikh Hasyim 
Asy’ari di Jombang, termasuk mbah Karim Lirboyo. Bahkan di akhir-akhir hayatnya, 
Syaikhana menyempatkan ikut mengaji disiplin ilmu hadis pada kiai Hasyim di 
Jombang. Karena kiai Hasyim memang terbilang ulama Nusantara yang komplit.42 Ia 
seakan memberi isyarat pada ulama masa itu bahwa estafet perjuangan ilmiah dan 
41 Profil mbah Karim bisa diakses di www.lirboyo.net yang menyatakan bahwa pesantren Demangan 
yang diasuh Syaikhana Khalil adalah petualangan terakhirnya setelah melanglang buana di Jawa: 
mulai Nganjuk, Kediri, hingga Sidoarjo. (baca: Tim Penulis, Pesantren Lirboyo, Sejarah, Peristiwa, 
Fenomena dan Legenda (Kediri: Lirboyo Press, 2015), 44.] 
42 Kabarnya, Hadratus Syeikh termasuk generasi penghafal kitab al-Bukhari secara transmisi sanad dan 
matan (materi) hadisnya. Dia melanjutkan peran guru-gurunya di Mekah seperti Syeikh Khatib 
Minangkabau dan Mahfudz Termas, yang tercatat sebagai pengajar masjid al-Haram sekaligus pakar 
hadis. (lihat: Rohinah M. Noor, KH Hasyim Asy’ari Memodernisasi NU & Pendidikan Islam (Jakarta: 
Grafindo Khazanah Indonesia, 2010), 11-15.  
                                                          

































kepemimpinan ulama akan segera berpindah pada Hadratus Syeikh. Dengan baṣirah 
(mata hati)nya Syaikhana melihat itu semua: kapabelitas murid terbaiknya, sekaligus 
ilham yang diterimanya menuntut perlakuan itu semua. Fenomena ini menyiratkan 
salah satu bentuk kaderisasi kaum sufi yang tidak biasa. Sebab dalam tradisi 
pesantren, biasanya seorang kiai akan mengkader anaknya sendiri, menantu atau 
keponakannya.43 Tapi tidak demikian dalam kasus Syaikhana dan Hadratus Syeikh. 
Seorang sufi hanya mengikuti petunjuk langit (ilham) yang diterimanya. Kealiman, 
loyalitas dan durasi waktu belajar bukan alasan terkuat penunjukan Hadratus Syeikh 
sebagai pengganti. Bila kembali ke belakang, mbah Hasyim hanya nyantri pada 
Syaikhana selama 3 tahun.44 Jauh lebih sedikit dibandingkan dengan mbah Manaf 
yang mengaji pada Syaikhana selama 23 tahun atau kakek buyut penulis yang 
mengaji selama 10 tahun45, atau kiai Ahmari (Imam) Masaran, Modung Bangkalan, 
yang nyantri hingga 30-an tahun sampai ditunjuk sebagai ganti Syaikhana mengisi 
majlis saat berhalangan. 
Yang paling menakjubkan tentu kisah belajarnya kiai Bahar bin Noerhasan 
Sidogiri pada Syaikhana Khalil. Waktu itu ayahnya mengantar Bahar kecil yang 
masih berumur 9 atau 12 tahun menuju Demangan Bangkalan. Tidak sampai sebulan 
di Pesantren Demangan ada kejadian menggemparkan: selepas shalat subuh 
Syaikhana keluar dari dalem dengan membawa golok sambil berteriak “kurang ajar! 
43 Dlofier, Tradisi, 69  
44 Lathifatul Khuluq, Fajar Kebangunan Ulama; Biografi Hasyim Asy’ari (Jogja: LkiS, 2008), 28. 
45 Kiai Muhammad Fadil sering dipuji sebagai “orang teralim se-Madura” oleh Syaikhana. Kisah ini 
penulis dapatkan dari nenek, Nyai Zuhrah binti Muhammad Fadil, yang berkali-kali sowan ke dalem 
Nyai Asma’ binti Syaikhana Khalil, dan Nyai Asma mengutip langsung perkataan ayahnya.  
                                                          

































Siapa yang tadi malam tidur dengan istri saya? Ayo mengaku!” Semua santri 
terhenyak diam. Tak ada satupun yang menjawab karena memang merasa tidak 
melakukannya. Lalu Syaikhana menyuruh setiap santri berjalan berdua bergandengan 
tangan “ayo keluar dua-dua!” bentaknya. Para santri pun keluar secara bergandengan. 
Namun santri terakhir tidak ada gandengannya. “Lah, ini mana gandengannya?” 
sergah Syaikhana. “sobhung, kiyaeh! [tidak ada, kiai]” jawab santri yang tidak dapat 
pasangan. Akhirnya Syaikhana menyuruh semua santri untuk mencari siapa yang 
bersembunyi pagi itu. Syaikhana paham betul jumlah santrinya ketika itu berjumlah 
20 orang. Jadi tak mungkin tidak ada gandengannya. 
Setelah dicari, Bahar kecil ditemukan sedang bersembunyi karena merasa 
bersalah telah bermimpi tidur dengan istri Syaikhana tadi malam. “Memang benar 
saya, Kiai. Tapi itu terjadi dalam mimpi” Bahar mengaku. Syaikhana kemudian 
menghukum Bahar dengan perintah agar menebang semua pohon bambu di belakang 
dalem dengan golok yang dibawa Syaikhana. Pekerjaan itu harus selesai dalam tempo 
sehari. Namun ajaibnya, Bahar bisa menyelesaikannya setengah hari saja. 
Setelah itu, Syaikhana membawa Bahar ke sebuah ruangan yang dipenuhi nasi 
beserta lauknya yang diperkirakan cukup untuk 40 orang. Bahar diperintah untuk 
memakannya sampai habis. Tidak cukup di situ, Syaikhana membawanya lagi ke 
ruangan lain yang dipenuhi buah-buahan dan memerintahnya agar dihabiskan juga. 

































Keluar dari ruangan itu, Bahar melihat gurunya menangis. “Ilmuku sudah 
dihabiskan oleh mas46 Bahar. Sudah, sekarang kamu pulang!” perintah Syaikhana. 
Saat pulang, Syaikhana mengikut sertakan tujuh santrinya agar nyantri pada kiai 
Bahar. Masa mondok kiai Bahar tidak sampai sebulan. Lebih singkat dari semua 
santri Syaikhana.47       
Perbedaan cara penanganan Syaikhana pada masing-masing santri 
menegaskan kembali tentang teknik transfer ilmu dalam metode pengajarannya yang 
unik. Dalam doktrin sufi, ilmu adalah cahaya Allah yang hanya bisa menerangi hati 
yang bening. Tanpa kejernihan hati, ilmu akan sulit diserap. Cahaya yang dimaksud 
adalah sebentuk hidayah dan inayah Allah sehingga seorang salik bisa mengamalkan 
ilmunya sampai mencapai maqam makrifat dan mendekatkannya pada Tuhan. Bukan 
sekedar ilmu dan hafalan yang bersifat retoris dan logis. Bila hal itu yang dimaksud, 
maka siapapun bisa mendapatkannya asal mau mencurahkan waktu dan tenaganya 
untuk ilmu.  
Perbedaan yang tampak di luar dalam mendidik salik adalah sebentuk 
konsekuensi dari penguraian psikologi manusia yang memang tidak sama antara satu 
dengan yang lainnya. Sehingga dalam karya-karya sufistik kita mengenal istilah 
"ragam tarekat Sufi sesuai ragam psikologi manusia, pengalaman spritual setiap 
46 “Mas” adalah sebutan untuk semua kiai pesantren Sidogiri yang memiliki jalur nasab ke Sayid 
Sulaiman Mojoagung. 
47 Redaksi Majalah Ijtihad, Jejak Langkah 9 Masyayikh Sidogiri (Pasuruan: PP. Sidogiri, 1434 H), 
140-145. 
                                                          
































mursyid, perbedaan adat istiadat dan letak geografis".48 Semua cara yang ditempuh 
guru Sufi dalam mendidik muridnya memang mengkombinasikan “warisan kenabian” 
sekaligus “hasil ijtihad” yang tidak menyalahi aturan syariat.49 Kombinasi semacam 
itu dianggap penting selama bisa meningkatkan intensitas kedekatan seseorang pada 
Tuhannya. Terbukti, Nabi Saw. selalu mempertimbangkan sisi psikologis sahabatnya 
ketika memberi nasehat; ada yang diperintah agar meningkatkan bakti pada orang tua, 
menambah sedekah, menyuruh agar lebih bersabar, hingga berjihad di medan perang. 
Memaksa suluk Sufi hanya hadir dalam satu bentuk, sama dengan menyalahi fitrah 
manusia itu sendiri.    
48 Muhammad Najmuddin al-Kurdi, al-Dalāil al-Āliyah (Kairo: Cetakan Keluarga al-Kurdi, 2008) 43-
44. 
49 Julia Day Howell & Martin V. Bruinessen, Sufism and The 'Modern' in Islam (London: I. B. Tauris 
& Co Ltd 2007), 7. 

































Suluk Syaikhana Muhammad Khalil Sebagai Sebuah Diskursus 
Gagasan pemikiran tasawuf Syaikhana terejawantah dalam suluk dan perilaku 
hidupnya. Hal ini menjadi bukti paling konkrit tentang ide matang dan prinsip hidup 
yang dipilihnya. Karena Syaikhana tidak meninggalkan jejak tertulis mengenai 
konsep-konsep sufistik yang diyakininya. Maka untuk mendekati suluk sufistik 
Syaikhana diperlukan pendekatan khusus mengingat dunia tasawuf memiliki 
kekhasannya sendiri. Hal ini, semata-mata untuk menghindari kesemena-menaan 
penafsiran. Analisa wacana Foucault bisa diaplikasikan di sini, mengingat suluk 
sebagai perilaku kaum sufi masuk kategori wacana yang sejajar dengan tulisan dan 
ujaran.1  
Diskursus atau wacana seperti didefinisikan oleh Michael Foucault adalah 
pertama, domain umum semua statemen, baik berupa statemen kelompok atau 
praktik reguler dari statemen tersebut. Kedua, semua ujaran dan statemen yang 
memiliki meaning (arti) dan efek. Ketiga,  statemen individu yang menyiratkan 
1 Meski demikian, di sini penulis sependapat dengan Paul Gee, yang mengatakan bahwa “pendekatan” 
-semisal analisa wacana Foucault- bukan serangkaian aturan yang harus diikuti setiap langkahnya satu 
persatu untuk mendapatkan hasil yang terjamin. Tidak ada metode saintifik yang menjamin hal itu. 
Seorang periset (peneliti) mengadopsi dan mengadaptasi seperangkat pendekatan tertentu dan strategi 
khusus untuk diimplementasikan. Itu yang kemudian diadaptasi secara terus menerus dan fleksibel 
pada sejumlah isu, problem dan konteks studi. (Paul Gee, An introduction to Discourse Analysis 
Theory and Methode (London & New York: Routledge, 2005), 6.   

































kelompok, semisal feminis. Keempat, praktik-praktik reguler yang muncul dari 
statemen-statemen itu.2 
Mengapa suluk sufi Syaikhana yang dijadikan pijakan utama? Karena 
Syaikhana tak meninggalkan sumber tertulis mengenai ide-ide sufistiknya. Namun 
hampir semua pengagumnya sepakat bahwa perilaku Syaikhana adalah perilaku kaum 
sufi. Hal ini tertangkap jelas dari riyaḍah (pengendalian diri) yang dijalaninya sejak 
muda, ketekunan dan istiqamahnya menjalankan rutinitas spritual, akar geneologi 
keilmuan yang diterima dari guru-gurunya, serta metode transfer ilmu dan tarbiyah 
ruhiyah yang tidak lumrah terhadap murid-muridnya; semua ini merepresentasikan 
suluk kaum sufi. 
 
A. Pengertian Suluk Sufi 
Suluk Syaikhana adalah pintu paling terbuka untuk merekonstruksi gagasan 
dan pemikirannya dalam aspek tasawuf. Karena suluk adalah perilaku kaum sufi yang 
menampilkan diri dari ide-ide yang dipahami dan ajaran yang diyakini. Suluk sendiri 
dipahami sebagai perilaku dan kesungguhan hati untuk sampai pada “maqam ihsan” 
sebagaimana termaktub dalam hadis Jibril tatkala mendatangi Nabi Saw. dan bertanya 
tentang ihsan: “hendaknya kamu menyembah Allah seakan kamu melihatNya. Bila 
tidak bisa melihatNya, maka sesungguhnya Dia melihatmu.” Pada titik ini, kaum sufi 
sering menyebutnya dengan maqam kasyfu (tersingkapnya tabir) dan musyahadah 
(persaksian). Suatu waktu imam Ali bin Abi Ṭalib ditanya seseorang “kamu 
2 Sara Mills, Michel Foucault (London-New York: Routledge, 2005), 53. 
                                                          

































menyembah Zat yang kamu lihat atau Zat yang tidak terlihat?” imam Ali menjawab 
“Aku menyembah Zat yang aku lihat, bukan dengan mata kepala. Tapi pandangan 
hati disertai musyahadah (kesaksian) iman.”3 
Untuk mencapai maqam itu diperlukan aturan-aturan dan pengendalian diri 
secara ketat dalam melaksanakannya. Praktik inilah yang kemudian disebut suluk 
sufi: dengan cara mencintai Allah Swt secara luruh hingga tak menyisakan ruang bagi 
cinta yang lainNya. MenyembahNya tanpa tujuan ingin mencapai kasyfu, pahala 
surga dan salamat dari neraka. Menautkan setiap praktik suluknya pada aturan syariat. 
Menjernihkan pikiran bahkan dari ilmu pengetahuan dan semua bisikan (khawāṭir) 
dan melatih fokus hanya pada Allah. Melepas ruhaniyahnya dari ikatan jasmani dan 
nafsu hewani (makan, minum, menikah dst) meski secara jasmaniyah dia 
melakukannya demi kelangsungan hidup. Mengisi semua waktunya dengan zikir dan 
ibadah tanpa mengharap apapun kecuali ridhaNya. Mengenyamping kemalasan, 
syahwat dan semua sifat tercela dan menggantinya dengan sifat terpuji.4 Jadi, suluk 
adalah proses yang ditempuh seorang sufi, baik secara zahir atau batin.    
Menurut Foucault, rangkaian struktur dan aturan-aturan yang membentuk 
diskursus dianggap lebih menarik dari ujaran dan teks. Diskursus diregulasi oleh 
serangkaian aturan-aturan yang menentukan distribusi dan sirkulasi bagi ujaran dan 
statemen tadi. Diskursus (wacana) bertahan karena serangkaian parktik yang 
3 Josephine Skatelon, al-Tajalliyāt al-Rūhiyah fi al-Islām, diarabkan oleh Ahmad Hasan Anwār (Kairo: 
al-Haiah al-Misriyah al-Āmmah, 2008), 325. 
4 Ḍiyā’uddin Ahmad al-Kumasykhanāwi, Jāmi’ al-Uṣul fi al-Awliya’ (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 
2010), 256. 
                                                          

































kompleks yang mencoba untuk menjaganya tetap mengalir. Sementara praktik 
lainnya dipagari dan disingkirkan dari sirkulasi (aliran) itu.5 
Diskursus harus dipandang sebagai sebuah sistem yang strukturnya menjadi 
cara kita mempersepsikan realitas. Diskursus adalah hasil dari regulasi tidak terlihat 
yang muncul dalam realitas. Faktanya, menurut Foucault, diskursus harus dipandang 
sebagai sesuatu yang membentuk persepsi kita. Tidak ada yang bertahan sebagai 
sebuah realitas kemudian dianggap sebagai non-diskursif. Dia tak bermaksud bahwa 
yang ada di sana hanya diskursus. Yang dia maksud adalah bahwa kita hanya bisa 
berpikir tentang sesuatu, dan tentang objek-objek materi dari pengalaman serta dunia 
seluruhnya dalam sebuah diskursus beserta struktur-strukturnya; di mana ia 
mengendap dalam pikiran kita.6 Jadi suluk sufi sebagai perilaku layak dikategorikan 
diskursus seperti ujaran dan tulisan. Diskursus inilah yang membentuk persepsi kita 
tentang Syaikhana Khalil. 
 
Urgensi Mursyid dalam Suluk Sufi Syaikhana 
Karena tantangan suluk sufi dalam menaiki tangga maqāmāt sangat kompleks 
dan beragam. Maka kaum sufi hampir sepakat bahwa untuk meniti suluk diperlukan 
seorang mursyid/syeikh atau guru spiritual yang memiliki pengalaman dan mendapat 
legitimasi dari otoritas kaum sufi sebelumnya. Biasanya, syeikh telah meniti karir 
panjang dalam dunia ini, sehingga dia telah memiliki karakter yang matang. Syeikh 
5 Mills, Faucoult, 54 
6 Ibid., 55 
                                                          

































berfungsi sebagai penuntun jalan kesufian seorang salik. Syeikh juga dipahami 
sebagai bapak spritual resmi yang kelak akan memberi ijazah pada seorang salik yang 
dianggap pantas menggantikannya menjadi khalifah (penerus). Tanpa adanya 
petunjuk syeikh, seorang salik akan dianggap ‘anak zina’ karena dilahirkan dari 
institusi tidak resmi. Sebagaimana kelahiran anak jasmani perlu legalitas, demikian 
pula kelahiran anak ruhani.7 Abu Ali al-Daqqāq berkata “pohon yang tumbuh sendiri 
tak akan berbuah. Kalaupun berbuah maka ia tidak enak rasanya.” Al-Ghazali 
menegaskan bahwa guru adalah fatih (pembuka) dan yang membuat lebih mudah. 
Namun demikian, anugerah Allah sangat luas. Dalam Risalah al-Makkiyah 
disebutkan “Siapa yang tak memiliki syeikh, maka syeikhnya adalah setan.”8 Guru 
sufi, aturan-aturan dan kitab-kitab sufi menjadi produser bagi diskursus sufistik 
dalam pandangan Foucault. Dari mengetahui akar geneologis keilmuan Syaikhana, 
pembaca bisa menangkap perilaku apa yang sedang dipraktikkannya. Tasawuf 
mewakili institusi yang membentuk wacana untuk mempengaruhi pola pikir 
komunitasnya.   
Dalam setiap masyarakat, produksi diskursus/wacana pertama-tama dikontrol, 
dipilah dan dipilih, diorganisir dan didistribusikan kembali melalui sejumlah produser 
tertentu yang berpengaruh. Diskursus diproduksi oleh faktor-faktor eksternal: 
7 Adanya syeikh dalam doktrin sufi Sunni juga menjadi pembeda yang sangat mencolok antara tasawuf 
dan irfan kaum Syiah. Dalam doktrin irfani kaum Syiah tak ada syarat yang mengharuskan seorang 
yang meniti jalan irfan untuk menginiasi diri di hadapan mursyid secara ketat. Pengetahuan irfani bisa 
direngkuh dengan kontemplasi panjang, yang kelak akan sampai pada maqam musyahadah. 
8 Abdul Ghani al-Nablusi, Miftāh al-Ma’iyah fi Dustūri al-Tarīqah al-Naqṣabandiyah (Kairo: al-Dār 
al-Jūdiyah, 2008), 38-42. 
                                                          

































pertama, karena dianggap tabu seperti ‘kewarasan’ dan ‘kegilaan’, ‘benar’ dan 
‘salah’. Sesuatu dianggap tabu karena bentuknya terlarang untuk dibicarakan sebab 
menyinggung subjek-subjek tertentu semisal seksualitas, dan kematian Kedua, 
perbedaan “pola bicara” mengenai ‘waras’ dan ‘gila’ sebagaimana Foucault 
menuliskannya dalam Madness and Civilisation (1967). Ketiga, faktor eksternal 
berupa praktik yang dideskripsikan sebagai posisi tertentu bagi sebuah otoritas 
tertentu yang dianggap sebagai “ahli” terkait klaim kebenaran. Rangkaian statemen 
kita akan dihukumi sebagai ‘benar’ jika setuju dan sesuai dengan mereka (para ahli). 
Ada juga faktor pembentuk internal diskursus, semisal komentar atas wacana tertentu, 
penulis/pengucap, aturan-aturan, dan faksi tertentu yang boleh berbicara mengenai 
subyek tertentu.9 
Aturan-aturan ini berfungsi sebagai pembatas bagi diskursus. Karena aturan 
tersebut menentukan apa saja yang memungkinkan untuk dihitung sebagai 
pengetahuan dalam area subjek partikular. Juga disebabkan oleh sudah adanya 
metodologi yang ketat dan bangunan (corpus) proposisi yang dipertimbangkan 
sebagai sesuatu yang faktual.10 
Singkatnya, diskursus harus dilihat di sana, diantara istilah-istilah secara 
keseluruhan dengan merujuk pada semua statemen, aturan-aturan di mana statemen 
itu terbentuk, berproses, dan mengalir. Hingga mengeluarkan selain yang tidak 
dianggap diskursif. Terkadang diskursus disamakan dengan epistemologi: 
9 Mills, Faucoult, 57-58. 
10 Ibid., 60. 
                                                          

































serangkaian relasi kompleks antara pengetahuan yang diproduksi dalam priode 
tertentu dan aturan-aturan yang dihasilkan oleh pengetahuan baru.11  
Dari suluk Syaikhana Khalil memendarkan gagasan dan ide sufistiknya. 
Gagasan ini sebenarnya adalah korpus proposisi yang mengalir di tengah komunitas 
sufi yang membentuk wacana yang telah mapan. Hal ini bisa dibuktikan dengan 
melakukan intertextuality pada karya-karya sufistik yang menyimpan banyak sekali 
suluk serupa dengan suluk Syaikhana Khalil. Keserupaan ini tentu tidak berangkat 
dari ruang kosong (a priori) sekaligus tak bisa dianggap sebagai momen yang 
kebetulan. Semua ini berangkat dari satu diskursus dan keyakinan yang diamini oleh 
semua komunitas sufi, termasuk Syaikhana Khalil. 
 
B. Konsep Tawakal dalam Suluk Syaikhana Khalil 
Semisal konsep tawakal dalam suluk sufistik Syaikhana Khalil. Tawakal 
dalam pemahaman Syaikhana Khalil, tidak dipandang sebagai “menyerah” pada 
keadaan. Semenjak nyantri di Jawa, Syaikhana tak pernah membebani orang tua atau 
pengasuhnya, Nyai Maryam. Di Pasuruan, tatkala nyantri di Cangaan, Kebon Candi 
dan Sidogiri, Syaikhana bekerja sambilan dengan menjadi buruh tani. Di Banyuwangi 
pun Syaikhana memanjat pohon kelapa milik kiainya dengan upah. Hingga di Mekah, 
Syaikhana memilih untuk menjadi penyalin naskah kitab Alfiyah, yang memang 
menjadi materi favoritnya, untuk kemudian dijual. Naskah-naskah itu masih ada di 
11 Ibid., 62. 
                                                          

































museum kota Bangkalan dan yang lain ada pada murid-muridnya.12 Sepulangnya ke 
Madura, Syaikhana tidak serta merta menjadi kiai terkenal. Syaikhana menyadari 
proses (sunnatullah) dalam kehidupan dunia. Dia tetap meluangkan waktu untuk 
berusaha mengais rejeki dengan menjadi penjaga malam di pendopo kadipaten. Di 
sela jaga malam, Syaikhana selalu menyempatkan membaca kitab-kitab dan 
mengulangi ilmu yang telah didalaminya belasan tahun. Hingga kemudian ada 
seorang keluarga bangsawan, Ludra Patih, yang tertarik menjadikannya manantu. 
Setelah gencar berdakwah Syaikhana berhasil membangun beberapa masjid dan 
pesantren yang kelak diwariskan pada anak-cucunya, namun ada satu pesan simbolik 
penuh makna; yaitu Syaikhana juga sempat membuat sebuah perahu yang diberi 
nama Sarimuna yang hingga kini masih terjaga sebagai monumen di samping masjid 
yang dibangunnya di kawasan Sepulu-Bangkalan. Perahu ini menjadi pesan simbolik 
bahwa dakwah harus berjalan beriring dengan ekonomi yang stabil.   
Syaikhana seakan sedang mempraktikkan doktrin salah satu gurunya, Sayid 
Ahmad Zaini Dahlan, yang menulis dalam karyanya, Taqrīb al-Uṣul Li Tas-hīl 
Wuṣūl. Bahwa di masa kini seorang guru (kiai) semestinya memiliki kerja dan 
penghasilan (kasab) sendiri: tidak mempraktikkan maqam tajrīd13. Karena para 
dermawan masa sekarang, memberi dan menyantuni cendikiawan dan ilmuan dengan 
12 Diantaranya tersimpan di KH. Abdul Wahid Dlembeh Dejeh, Tanah Merah-Bangkalan. Ia mewarisi 
naskah tersebut dari kakeknya yang tercatat sebagai santri Syaikhana. 
13 Maqam tajrīd adalah kondisi yang dijalani seorang salik dengan tanpa melakukan usaha sama sekali. 
Dia melatih dirinya hanya menggantungkan dirinya pada Allah. Untuk menjalani tajrīd ada syarat dan 
ketentuan yang harus dijalani seseorang. Diantaranya dia tidak boleh mengeluh bila rejeki yang 
ditunggunya lambat; saat menerima pemberian seseorang, dia harus menyadari sepenuh hati bahwa 
semua itu dari Allah. [Ibn Ajībah al-Hasani, Īqāẓ al-Himam fi Syarh al-Hikam (Singapore: al-
Haramain, t.tt.), 19.] 
                                                          

































dua alasan: karena malu atau memberi dengan maksud melecehkan dan meremehkan. 
Sangat sulit menemukan dermawan yang menyantuni ilmuan dengan maksud 
menghormati ilmunya.14 Seorang guru Syaikhana lainnya, Syeikh Nawawi Banten, 
malah menegaskan bahwa bekerja dan mencari kasab tak menghalangi sama sekali 
dari sifat tawakal. Hanya saja ulama sufi berbeda pendapat tentang mana yang lebih 
afdal antara berikhtiar mencari rejeki atau tawakal, pasrah dan menerima semua 
pembagian Allah. Bagi yang sekiranya tak akan merasa kesal dengan takdir Allah 
tatkala mengalami kesulitan rejeki maka tawakal lebih afdal, dengan catatan tak 
mengharap santunan manusia, karena situasi itu melatih dirinya bersabar dan 
mengendalikan nafsunya. Sebaliknya, bagi yang tidak mampu bersabar dan hanya 
akan membuatnya marah-marah dan mengharap pemberian orang lain, maka 
sebaiknya mencari kasab.15        
 
C. Tarekat dalam Suluk Syaikhana Khalil 
Dari satu epistemologi ke epistemologi lainnya, kata Foucault, terkadang 
menimbulkan break (keterputusan epistem) dan diskotinuitas.16 Ini barangkali yang 
kelak bisa dijadikan titik pembeda antara Syaikhana Khalil dengan sufi lainnya. 
Semisal pandangan banyak kalangan, yang memperselisihkan apakah Syaikhana 
pernah berbaiat atau menganut tarekat sufi tertentu. Syaikhana memandang mursyid 
14 Sayid Ahmad Zaini Dahlan, Taqrīb al-Ușul Li Tas-hīl Wuṣul (Kairo: Mustafa al-Babi al-Halabi, 
1349 H), 27.  
15 Nawawi Banten, Salālīm al-Fudhalā’ Syarh Hidāyat al-Azkiyā’ (Libanon: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 
2013), 265. 
16 Sara Mills., 63. 
                                                          

































tarekat sebagai suatu kemestian. Karena dipandang sebagai legalitas meniti suluk 
sufi. Terbukti dengan transmisi sanad keilmuan Syaikhana yang tidak perlu 
diperdebatkan otoritasnya. Sebab dia mengambil ilmu dari sumber-sumber 
terpercaya. Padahal Syaikhana merupakan seorang sufi yang murad (dikehendaki 
menjadi salik oleh Allah) dan bukan murid karena Syaikhana mendapat kasyfu 
semenjak muda: semestinya dia tak perlu melanglang buana di tanah Jawa dan Mekah 
untuk menimba ilmu. Karena baginya, mudah saja mendapat curahan ilmu laduni. 
Namun Syaikhana menyadari sepenuh hati bahwa semua itu tidak cukup. Seorang 
salik harus menemukan pertautan ruhani dengan seorang syeikh tertentu supaya tidak 
dianggap ‘anak zina’. Pertautan ruhani, dalam pengertian suluk Syaikhana, tidak 
mesti berbaiat pada tarekat tertentu. Karena faktanya, Syaikhana ṣahbah dengan 
Bujuk Agung (seorang mursyid tarekat Naqshabandiyah Madura) dan dengan Syeikh 
Khatib Sambas (pendiri tarekat Naqshabandiyah-Qadiriyah) di Mekkah. Suluk 
dipandang suatu kemestian tapi mengasosiasikan diri –hingga taraf fanatik— pada 
tarekat tertentu bukan suatu keharusan. Apalagi mempertimbangkan masyarakat 
Madura yang dianggap lebih membutuhkan pengetahun syariat-zahir dari anasir 
sufistik sebagai lanjutan. Realitas masyarakat Madura yang seperti itu, memanggil 
hati Syaikhana untuk menulis dua karya fikihnya: Matnu al-Syarīf dan al-Silāh fi 
Bayāni al-Nikāh.   
Mursyid dalam doktrin sufi adalah seorang insan kāmil (sempurna) yang telah 
mencapai kematangan spritual dan mendapat mandat membimbing penerusnya. 

































Seorang salik yang menaiki tangga maqamāt: dari mulai maqam taubat hingga 
mahhabbah dan ridha, tidak bisa berjalan sendiri. Ahwāl (ekstase pada satu tangga 
maqamāt) bisa jadi akan membingungkan salik, maka mursyid lah yang kemudian 
bisa menafsirkan mimpi dan pengalaman mistiknya. Seorang salik butuh pembimbing 
yang mengerti dengan semua tantangan yang akan dihadapi muridnya. Mursyid juga 
serupa dengan dokter yang paham seluk beluk penyakit. Tentu mursyid dalam hal ini 
adalah dokter penyakit hati, yang cakap mendeteksi penyakit sekaligus 
pengobatannya.17   
Beberapa pengamat dan penulis masa kini, seperti Sayid Umar al-Jailani, 
menyangsikan apakah masih ada syeikh dengan kapasitas insan kamil. Namun 
anugerah Allah tak pernah terputus. Pembimbing semacam itu bisa jadi masih ada 
dan akan selalu ada. Hanya sulit untuk menemukannya. Sehingga beberapa ulama 
menyarankan: bila menemukan ciri-cirinya, meski tidak lengkap, agar segera merapat 
dan melaziminya. 18 Namun, kesulitan menemukan pembimbing yang bisa 
menyampaikan pada Allah, disebabkan oleh sulitnya menemukan murid yang 
memiliki kemantapan hati menggunung (salik ṣadiq). Karena ketersediaan insan 
kamil sejatinya adalah perbuatan Allah yang tidak terputus. Saat seorang salik 
17 Annamerie Schimmel, Mistical Dimensions of Islam (USA: The Univ of North Carolina Press, 
1975), 100-105. 
18 Baca: Ahmad Ghazali Fathullah, al-Nafahāh al-Imdādiyah Syarh Hikam al-Haddād (Lanbulan 
Press, 2016), 84. 
                                                          

































memiliki keyakinan dan kemantapan hati yang menjulang maka pasti dipertemukan 
dengan mursyidnya. Semua bergantung pada kesiapan hati.19 
Kaum sufi tak hanya membatasi pembimbing spritual pada manusia paripurna 
(insan kamil). Bisa juga seorang salik mendapat bimbingan melalui ruh-ruh suci: 
malaikat, nabi, atau wali Allah yang telah wafat. Bagi kaum sufi, kematian bukan 
“pemisah” tapi “perpindahan tempat” sehingga komunikasi antara mereka masih bisa 
terjalin meski kematian memisahkan mereka secara ragawi. Dalam doktrin 
Naqshabandiyah, biasanya, disebut dengan tarbiyah Uwaisiyah (bimbingan Uwais)20; 
Uwais al-Qarni (w. 657 M) adalah seorang Tabi’in yang sebenarnya hidup di masa 
Nabi Muhammad Saw. namun karena bakti dan melayani ibunya yang sudah tua 
renta, ia terhalangi untuk menemui Nabi sehingga tidak bisa mendapat gelar “sahabat 
Nabi”. Namun secara ruhani, Uwais mendapat bimbingan langsung dari Rasulullah 
Saw. sehingga Tabi’in ini menjadi manusia istimewa. Hal demikian pernah dialami 
oleh Syaikhana Khalil tatkala ke Winongan-Pasuruan dengan maksud ingin mengaji 
Alfiyah pada pakarnya, kiai Darrin. Sesampainya di sana, kiai telah wafat. Maka 
Syaikhana bertawasul di samping kuburannya. Dan kiai Darrin menemuinya untuk 
mengajarinya Alfiyah melalui alam ruhani, setelah 40 hari bertawasul dan membaca 
al-Qur’an di samping pesareannya.21 
19 al-Nablusi, Miftāh al-Ma’iyyah, 44. 
20 Dalam tarekat Tijaniyah disebut dengan “barzakhiyah”; di mana Syeikh Ahmad al-Tījāni dibimbing 
langsung oleh Rasulullah secara ruhani. Barzakh sendiri adalah “alam antara”; antara dunia dan 
akhirat.  
21 Sebagaimana al-Kharqāni yang ditarbiyah secara ruhani oleh Abu Yazīd al-Busțami, atau al-Ațțar 
yang diilhami oleh ruhani al-Hallāj, atau Sayid Ahmad al-Tījani yang mengambil baiat langsung pada 
Rasulullah Saw. Namun biasanya, dalam doktrin tasawuf Sunni, ṣahbah ruhani semacam ini harus 
                                                          

































Syeikh Mutawalli al-Sya’rāwi menyandarkan pendapat semacam ini pada 
kejadian Mi’raj, di mana Rasulullah Saw. berkomunikasi dengan nabi Musa di langit 
kedua. Nabi Musa telah wafat dan Rasulullah masih hidup, tapi keduanya bisa 
berkomunikasi dengan ijin Allah, bahkan Musa memberi masukan dan saran terkait 
perintah shalat hingga menjadi lima waktu.22 
Foucault juga memakai kata “archive” untuk merujuk pada aturan-aturan tidak 
tertulis yang membawanya pada beragam tipe statemen dan ringkasan dari format 
diskursif itu mengalir dalam waktu tertentu. Sementara “discursive formation” 
dipakai untuk merujuk pada asosiasi reguler dan tipe-tipe statemen yang bersifat 
partikular. Rangkaian statemen itu kemudian seringkali diasosiasikan pada institusi 
tertentu, atau kuasa tertentu yang memiliki efek pada individu masyarakat dan pola 
pikir mereka. Diskursus, atau formasi diskursif bisa dipahami dari kemiripan topik 
dan keserupaan efek dan fungsinya.23 
Tak diragukan lagi, suluk Syaikhana yang menyebar melalui kisah-kisah 
tertulis maupun verbal memiliki kesamaan fungsi dengan kisah-kisah suluk kaum sufi 
dan memberi efek pada level tertentu, yang menentukan pola pikir individu 
masyarakatnya. Ini menegaskan bahwa suluk Syaikhana Khalil layak disebut 
diskursus sufistik yang tidak bisa diabaikan dalam kajian ilmiah.  
dibarengi dengan adanya transmisi sanad suluk secara zahir. Hal ini semata-mata untuk melestarikan 
tersambungnya sanad keilmuan tasawuf. 
22 Sa’īd Abu al-Ainain, al-Sya’rāwi Yabūhu bi Asrārihi (t.t.: t.p., t.th.), 67-68. 
23 Mills, Faucoult, 64. 
                                                                                                                                                                     

































Diskursus harus dipahami sebagai serangkaian statemen yang diasosiasikan 
pada institusi tertentu, memiliki otoritas tertentu, dan kesatuan fungsi pada level 
fundamennya. Statemen bisa dilihat sebagai otoritas proposisi atau perilaku yang 
timbul dari ujaran. Statemen tak sederhana dan mengerucut hanya pada ucapan. 
Karena map dan gambar pun bisa dijadikan statemen.24 Menurut Guy Cooks, Teks 
dalam analisa wacana adalah semua bentuk bahasa bukan hanya yang tercetak di 
lembar kertas, tapi juga semua jenis ekspresi komunikasi, ucapan, musik, gambar, 
efek suara, citra dll.25 Dari sini tak ada yang bisa mempertanyakan lagi tentang 
keabsahan suluk Syaikhana sebagai wacana diskursif. Bahkan ia terbilang lebih 
menarik dan menantang dari teks dan ucapan, menurut Foucault.   
 
D. Praktik Ilmu Harus Didahulukan dari Menyebarkannya 
Syaikhana Khalil adalah seorang sufi yang benar-benar mempraktikkan 
ilmunya sebelum menyebarkannya di tengah masyarakat. Sesuai dengan instruksi al-
Qur’an kabura maqtan an taqūlū mā lā taf’alūn [itu sangatlah dibenci di sisi Allah 
jika kamu mengatakan apa-apa yang tidak kamu kerjakan] (QS. Al-Ṣaff: 2), 
Syaikhana enggan menasehati masyarakatnya sebelum dia sendiri mengamalkannya. 
Dalam ajaran sufi, nasehat tak akan membekas di hati pendengarnya selama yang 
berbicara belum mempraktikkannya terlebih dahulu. Tak ada guna seorang 
penceramah berbusa-busa memberi nasehat selama belum dipraktikkan dan tidak 
24 Ibid., 65. 
25 Eriyanto, Analisis Wacana Pengantar Analisis Wacana Teks (Jogja: LkiS, 2001), 9. 
                                                          

































muncul dari hati. Pepatah mengatakan “apa yang muncul dari lisan maka hanya lewat 
telinga [pendengarnya]. Apa yang lahir dari hati maka akan masuk ke hati.”  
Suatu hari ada orang tua yang mengadukan perihal anaknya yang kecanduan 
gula-gula. Sebagai orang tua tentu sangat mengkhawatirkan keadaan ini. Akhirnya 
diputuskan untuk meminta petunjuk pada Syaikhana Khalil. Sesampai di dalem dia 
mengutarakan maksudnya. Syaikhana meminta agar kembali setelah 3 hari. Di hari 
ketiga, sepasang suami-istri itu menghadap kembali dengan membawa serta anaknya 
yang kecanduan gula-gula. Syaikhana kemudian memanggil kembali si anak sembari 
berbisik “kamu berhenti makan gula-gula ya!”. Sepulang ke rumahnya si anak sudah 
tidak mau makan gula-gula lagi bahkan apapun yang mengandung unsur gula dia 
menolak memakannya. Kenyataan ini kembali membuat kedua orang tuanya 
khawatir. Keduanya sowan lagi ke dalem Syaikhana, dan si anak dibisiki kembali 
“kamu makan gula yang sedang saja!” Semenjak itu, si anak kembali hidup normal 
dan tidak ketagihan gula-gula.  
Kedua suami-istri menjadi penasaran, apa kira-kira yang dibisikkan Syaikhana 
Khalil pada anaknya hingga dia benar-benar kembali normal. Mereka kemudian 
berkunjung kembali ke dalem Syaikhana dan menanyakan resepnya hingga si anak 
menjadi penurut. Padahal sebelumnya tak ada yang bisa menghentikan kebiasaan 
buruk si anak. Syaikhana bercerita bahwa selama tiga hari pasca kunjungan kedua 
orang tua si anak, Syaikhana beserta keluarga berpuasa dari gula dan semua yang 
mengandung unsur gula. Tirakat ini sengaja dijalani agar ucapan nasehatnya dituruti 

































oleh si anak. Syaikhana mengamalkan sendiri, bahkan keluarganya juga, sebelum 
memberi nasehat pada seseorang.  
Metode dakwah kaum sufi mengedepankan ahwāl (sikap) dari aqwāl 
(ucapan). Seni komunikasi publik tidak menjadi konsentrasi kaum sufi. Para sufi 
lebih mementingkan cara menyentuh nurani audiennya. Dan hal ini hanya bisa terjadi 
apabila sikap pendakwah sejalan dengan ucapannya. Yang demikian ini adalah 
warisan Rasulullah Saw. Ulama yang masuk kategori pewaris para nabi adalah ulama 
yang ucapannya sejurus dengan perilakunya. Sekedar menguasai ilmu dan 
mengetahui banyak teori tanpa mewarisi sikap para nabi tidak cukup. Seluruh suluk 
sufi adalah upaya menduplikasi kehidupan figur agung, Rasulullah, dalam semua 
aspeknya. Karena semua pintu [makrifat Allah] tertutup kecuali melalui pintu al-
Musṭafa Saw. -kata imam al-Junaid, sang pemimpin kaum sufi.26  
Sehingga di masa yang berbeda kita bisa menikmati kisah serupa, yang bisa 
jadi mengilhami suluk Syaikhana Khalil di atas. Dalam biografi al-Hasan al-Bashri27 
disebutkan bahwa tatkala majlis ilmu yang diasuhnya telah sampai pada pembahasan 
‘itqu raqabah (memerdekakan budak). Maka al-Hasan akan menghentikan terlebih 
dahulu majlis tersebut hingga dia memerdekakan salah satu budaknya. Hal ini penting 
dilakukan untuk memberi pesan kuat pada murid-muridnya tentang “amal” (praktik 
26 Su’ād al-Hakīm, Tāj al-‘Arifīn al-Junaid al-Baghdādi (Kairo: Dar al-Syurūq, 2007), 152-153. 
27 Seorang sufi besar asal kota Bashrah, yang lahir pada tahun 21 H., dari keluarga budak: ibunya 
adalah seorang budak perempuan salah satu istri Nabi, Ummu Salamah. Sementara ayahnya adalah 
seorang budak milik sahabat Zaid bin Tsābit yang bernama Yasar. Menurut cerita, dia juga sempat 
disusui oleh Ummu Salamah. Al-Hasan tumbuh di tengah keluarga besar Nabi Saw. sehingga dia 
mendapat bimbingan langsung, terutama bimbingan Ali bin Abu Talib. Dia tumbuh menjadi seorang 
Tabiin yang sangat alim, bahkan yang teralim. Dan menjadi rujukan otoritatif terkait agama. 
Ketokohannya yang kharismatik menjadikan dirinya diperebutkan oleh banyak sekte, termasuk Syiah.   
                                                          

































ilmu) yang harus didahulukan dari menyebarkan ilmu itu sendiri. Sedikit sekali 
individu-masyarakat yang bisa berubah karena ucapan saja. Semua praktik suluk 
kaum sufi mendahulukan pengamalan ilmu dari penyebarannya. Kemiripan topik dan 
keserupaan fungsi dan efeknya antara kisah Syaikhana Khalil dengan sufi besar asal 
kota Bahsrah, al-Hasan al-Bashri, menegaskan tentang sebuah formasi diskursif 
dalam dunia tasawuf yang sudah mapan.  
Dalam tasawuf sunni, praktik atau suluk menjadi bagian integral dari ajaran 
sufistik. Tasawuf bukan hanya teori iluminasi murni dengan jalan kontemplasi dan 
perenungan saja seperti ditemukan dalam turast irfan Syiah. Kontemplasi yang tak 
diimbangi dengan zikir dan amaliah zahir-syariat, dan hanya mengandalkan 
kecerdasan akal budi, tidak akan bisa menyampaikan seorang salik dalam alam 
malakūt28; dia tetap berdiri ragu di alam mulki. Sebab perenungan akal budi semata 
akan kering dari nur (cahaya) syariat yang bisa menyampaikannya pada hadirat 
ilahi.29 Proses irfan semacam itu lebih mirip dengan meditasi Hindu. Dan memang 
seperti diakui oleh seorang penulis Syiah, bahwa mereka mengenal makrifat intuitif, 
kasyf, jauh setelah tasawuf sunni berkembang pesat di abad kedua.30 
Ketajaman lisan seorang sufi bergantung pada katajaman baṣīrah (mata 
hati)nya. Semakin diasah dengan zikir-pikir maka akan semakin tajam mata hatinya. 
Meski demikian, kaum sufi lebih suka menasehati orang lain melalui tingkah 
28 Malakut adalah alam batin semesta, mulki adalah zahir semesta. 
29 Abdul Qāhir bin Abdullah al-Syahrawardi, ‘Awārif al-Ma’arif, Lanjutan Ihya Ulumudin al-Ghazali 
Vol V (Libanon: Dar al-Fikr, 1995), 72. 
30 Sayid Yahya Yatsribi, Agama dan Irfan (Jakarta: Sadra International Institute, 2012), 228. 
                                                          

































lakunya; mereka tidak menyukai khutbah di atas panggung. Hal ini semata-mata ingin 
mengendalikan nafsunya yang selalu mengajak pada popularitas, pamer dan bangga 
hati karena pujian. Namun konstribusi mereka tak bisa diremehkan. Nusantara bisa 
berubah menjadi penduduk muslim terbesar dunia karena dakwah para Sunan di 
Jawa31, sultan di Malaka, Hamzah Fansuri di Aceh, hingga Seh Beri di Maluku, yang 
dikenal sebagai pengamal dan penganjur ajaran tasawuf.32 
Metode dakwah semacam itu jauh lebih membekas di hati aundiennya dari 
orasi di panggung. Lihat misalnya cerita Abu Yazīd al-Busṭami yang mendengar ada 
seorang pelacur tercantik di sebuah rumah bordil. Abu Yazīd mendatangi pintu rumah 
bordil dan duduk di sana hingga menjelang subuh. Si pelacur merasa aneh kenapa 
malam itu tak ada pengunjung satu pun. Akhirnya dia menyuruh budak 
perempuannya agar mencari tahu penyebabnya. Si budak pun datang membawa kabar 
bahwa penyebab sepinya pengunjung karena ada orang shaleh memakai jubah yang 
duduk di depan rumah bordil. Akhirnya Abu Yazīd dipersilahkan masuk. Pelacur 
bertanya “apa maumu?”, “saya ingin kamu menemaniku malam ini” jawab Abu 
Yazid. “Tarifku semalam 100 dinar. Kamu punya uang segitu?!” pelacur menawarkan 
diri. Abu Yazīd langsung mengeluarkan dari sakunya 100 dinar. Pelacur kemudian 
mengambilnya sembari bertanya “terus apa lagi maumu?” Abu Yazīd menjawab 
“kamu pakai jubahku ini. Kemudian maju ke depan empat langkah”. Si pelacur 
melakukan perintah tanpa protes. Abu Yazīd kemudian terlihat mengangkat tangan 
31 Trimingham menegaskan bahwa Islamisasi di Nusantara harus diasosiasikan dengan Wali Songo 
sebagai puncak dari keberhasilan dakwah Islam di Jawa.  
32 Michael Laffan, Sejarah Islam di Nusantara (Jogja: Bentang Pustaka, 2015), 5-8. 
                                                          

































menengadah ke atas berdoa “wahai Tuhanku! Engkau telah memperbaiki penampilan 
zahirnya, maka perbaikilah batinnya.” Abu Yazīd al-Busṭami kemudian memintanya 
mencopot jubah itu tapi si pelacur menolak dan menyatakan bertobat “saya 
berlindung pada Allah Swt. Mulai saat ini saya bertobat.” Abu Yazīd 
meninggalkannya dan ditakdirkan berjumpa kembali di samping Ka’bah; mantan 
pelacur terlihat sedang tawaf. Abu Yazīd diundang ke rumahnya dan dihidangi buah-
buahan bukan pada musimnya.33 Kemampuan menghadirkan buah yang sebenarnya 
hanya ada pada musim semi di musim panas adalah isyarat bahwa mantan pelacur 
tadi telah menjadi walīyah (salah satu kekasih Allah) dengan karamah yang 
dianugerahkan padanya. 
Menurut cerita yang berkembang di tengah masyarakat, Syaikhana hanya 
sekali mau naik ke atas panggung untuk berpidato. Itupun hanya menyampaikan satu 
kalimat “Kalakoh lakonah. Kennengin kenengah!” [lakukan tugasmu. Diami 
tempatmu!]. Ucapan ini mengandung isyarat sufistik yang sangat dalam karena lahir 
dari penghayatan. Ia lebih mirip dengan penggalan kalimat hikmah Ibn Aṭaillah “ma 
taraka min al-jahli man arāda an yuhaddisa fi al-waqti ghaira ma azhārahu allah 
fihi” [amat bodoh orang yang ingin dikeluarkan dari kondisi yang ditentukan Allah 
baginya].34 Seorang sufi harus menyerahkan nasibnya pada Sang Pencipta, tanpa 
protes, bahkan tak sepantasnya meminta yang lebih dari kondisinya saat itu. Sebab 
penilaian dia tentang mana yang “lebih baik” tidak berlaku di hadapan takdir Allah, 
33 Fathullah, al-Nafahāt, 142. 
34 Ibn Abbād al-Nafari al-Randi, Syarh al-Hikam Ibn ‘Ațāillah (Surabaya: al-Hidayah, t.tt.), 20-21. 
                                                          

































selama kondisinya saat itu bukan kondisi sedang bermaksiat pada Allah. Seorang 
salik yang masuk dalam mihrab kesufian tak diperkenankan meninggalkan 
profesinya, sebagai apapun, selama profesi tersebut terhormat dalam pandangan 
syariat. Karena masing-masing salik bisa mencecapi makrifat sesuai kadar kesiapan 
dirinya, tentu tanpa memandang status sosialnya. Seorang salik yang menaiki tangga 
makrifat disamakan dengan “mi’raj ruhani”. Jadi bertasawuf bukan merubah 
penampilan lahir tapi lebih pada merubah dan membersihkan batin.  
Ungkapan sederhana Syaikhana Khalil memiliki implikasi dan efek yang 
tidak sederhana di tengah masyarakat. Kalakon lakonah. Kennengin kennengah! 
sangat dibutuhkan di tengah gejolak sosial dan ekonomi yang tidak stabil. Setiap 
orang, apapun status dan profesinya, berhak mendekat pada Allah tanpa harus 
menghamparkan sajadah di mihrab, tanpa mengganti baju profesinya dengan jubah 
dan sorban. Karena semua status sosial dan profesi apapun bisa mengantar seseorang 
pada hadirat ilahi selama dihayati dan niatkan dengan ikhlas. “Al-Sūfī ibnu Waqtihi” 
[seorang sufi adalah anak zamannya], artinya dia harus menghayati kenyataan 
eksistensial dirinya. Kesadaran diri menjadi sangat esensial dalam perjalanan spiritual 
seorang sufi. Kesadaran diri perspektif sufi adalah menautkan hati pada Allah Swt.; 
seperti bayi kembali dalam pelukan ibunya.35              
35 Karena ruh seorang manusia sebenarnya bersifat malaiki (sejajar dengan para malaikat dan ruh-ruh 
suci). Sehingga al-Ghazāli, mendeskripsikan ruh sebagai gharīb (terasing) tatkala berada dalam jasad 
manusia. Ia sebenarnya adalah makhluk langit yang merindukan Penciptanya. Jasad bukan tempat 
yang menenangkan baginya. [Abu Hamid al-Ghazāli, al-Risālah al-Ladunniyah, dalam Majmū’at 
Rasā’il al-Ghazāli (Kairo: Dar al-Imam al-Syātibī, 2010), 459.] 
                                                          

































Pola komunikasi Syaikhana merepresentasikan tradisi kaum sufi yang sangat 
kuat. Menurut Clifford Geertz, komunikasi manusia [komunitas masyarakat], sikap 
sehari-hari, dan pengetahuan yang diserap diekspresikan dalam simbol-simbol 
tertentu yang butuh ditafsirkan. Penafsiran simbol-simbol tersebut kemudian disebut 
dengan “konsep”. Simbol sendiri diformulasikan dari ide, abstraksi pengalaman yang 
bercampur dengan format persepsi, sikap, judgment, dan keyakinan.36 Jadi tak perlu 
mengherankan kesamaan diskursus yang dibangun oleh Syaikhana Khalil dengan 
para sufi sebelumnya, karena mereka dapat dipersepsikan sebagai “komunitas 
masyarakat sufi”, yang meski berbeda periode, tapi memiliki kesamaan visi kesufian.  
Sebuah budaya yang sudah paten adalah model dari simbol yang ber-relasi 
dengan model lainnya yang sedang berlangsung di tengah komunitas. Ia berproses 
secara psikis, organis, maupun sosial dengan cara paralel, imitatif, atau simulatif. 
Kelak, model-model ini membentuk, bukan hanya teori belaka, tapi doktrin-ajaran, 
atau ritus.37 
Tujuan tesis ini adalah menyingkap fenomena simbolik, menangkap ide dan 
gagasan di baliknya, dan menghadirkan konstruksi perspektif, doktrin dan dimensi 
tasawuf Syaikhana Khalil bagi pengagumnya. Sehingga pembaca tidak hanya 
disuguhi cerita-cerita karamah yang melegenda, tapi bisa memfigurasi Syaikhana 
sebagai panutan yang bisa ditiru suluknya. Apalah guna seorang tokoh besar yang 
melegenda tanpa ada yang bisa ditiru dari kehidupannya?!    
36 Clifford Geertz, Religion as a Cultural System (USA: Fontana Press: 1993), 91. 
37 Ibid., 93. 
                                                          


































E. Konsep Ikhlas dan Niat dalam Suluk Syaikhana Khalil 
Sebagai pembimbing spiritual yang telah menyempurnakan diri dengan 
tahapan-tahapan (maqāmāt) sufistik, Syaikhana Khalil bisa dibilang sebagai wāṣil 
(telah sampai pada makrifat intuitif) sekaligus mūṣil (bisa mengantar murid/salik 
menuju makrifat). Sehingga setiap perilaku dan suluk murid-muridnya, baik lahir-
batin, ada dalam pengawasannya. Sepertinya Syaikhana telah memenuhi syarat 
mursyid yang identik dengan dokter hati: di mana mursyid bisa mendeteksi, 
mengklasifikasi, dan mengobati jenis penyakit hati yang diderita muridnya. Hal ini 
bisa tertangkap jelas dari semua orang yang pernah nyantri pada Syaikhana Khalil 
dan menjadi tokoh-tokoh di medan masing-masing. Manusia semacam ini dalam 
dunia tasawuf sangat sulit ditemukan. Tapi bukan berarti tidak ada, karena fadl 
(anugerah) Allah tidak pernah terputus.  
Kekuatan mata hatinya (baṣīrah) yang sangat tajam -atas anugerah Allah- bisa 
mendeteksi bahkan bisikan hati manusia lainnya, seperti niat. Ini yang disebut kasyf. 
Hal ini berulang kali terjadi pada diri Syaikhana Khalil. Namun dalam sub ini, 
penulis belum akan menyentuh teori kasyf tersebut. Karena akan ada pembahasan 
khusus terkait kasyf. Di sini akan diceritakan bagaimana Syaikhana mengajarkan pada 
pengagumnya tentang urgensi niat. 
Alkisah ada sepasang suami-istri bahagia yang sangat ingin sowan menemui 
Syaikhana Khalil, namun apa daya mereka tak memiliki apa-apa untuk dibawa 

































sebagai oleh-oleh selain bentol. Ia adalah sejenis talas yang tergolong ubi-ubian dan 
banyak tumbuh di kawasan Madura. Akhirnya keduanya sepakat berangkat. 
Sesampainya di dalem, Syaikhana menyambut keduanya dengan hangat. Mereka 
kemudian menghaturkan bawaannya, dan Syaikhana menerima dengan wajah berseri-
seri “wah, kebetulan saya sangat ingin makan bentol”. Lantas Syaikhana meminta 
pembantu memasaknya; Syaikhana kemudian memakan dengan lahap di hadapan 
suami-istri yang belum diijinkan pulang. Keduanya girang bukan main melihat 
Syaikhana menikmati oleh-oleh sederhana yang dibawanya. 
Setelah kejadian itu, sepasang suami-istri tersebut berniat kembali lagi dengan 
membawa bentol lebih banyak lagi. Tapi anehnya, sesampai di dalem, Syaikhana 
Khalil tidak seperti sebelumnya. Bahkan oleh-oleh bentol yang dibawanya ditolak 
dan disuruh bawa pulang kembali. Dalam perjalanan pulang, keduanya terus berpikir 
keras tentang kejadian tersebut. 
Dalam kisah ini, Syaikhana Khalil menyadari bahwa sepasang suami-istri 
tatkala datang pertama kali dengan niat ikhlas; ingin memulyakan ilmu dan ulama 
disertai dengan tawadhu’ (rasa rendah diri) dan malu karena merasa tidak pantas. 
Sementara dalam kunjungan kedua, semata ingin memuaskan Syaikhana dan ingin 
mendapat perhatian dan pujian (riya’) dari seorang ulama; jadi semacam ada maksud 
terpendam untuk kepentingan diri sendiri dan hawa nafsunya. 
Kemampuan membaca khawātir (bisikan hati) orang lain tidak asing di 
kalangan kaum sufi. Syeikh Baha’udin al-Naqshabandi pernah ditanya “dengan apa 
ahlullah (kekasih Allah) bisa megetahui bisikan hati, amal perbuatan yang 

































tersembunyi dan ahwāl?” al-Naqshabandi menjawab “dengan cahaya firasat38 yang 
dianugerahkan Allah padanya. Nabi bersabda ‘hati-hati dengan firasat seorang 
mukmin, sebab dia melihat dengan cahaya Allah.’”39 Alam semesta sudah 
terdokumentasi dengan lauh (arktip permanen); saat seorang wali dibuka hijab oleh 
Allah, maka tak ada yang tersembunyi baginya, termasuk bisikan hati orang lain. 
Seorang mursyid hakiki harus sudah sampai maqam semacam ini sehingga bisa 
mengobati penyakit hati salik yang sedang dibimbingnya.    
Ikhlas adalah rūh al-amal (spirit amal perbuatan). Tanpa keikhlasan maka 
perbuatan hanya serupa gerakan tubuh tanpa penghayatan. Ikhlas menempati posisi 
terpenting dalam ajaran tasawuf. Pintu ikhlas terletak pada “niat”, yang sebenarnya 
bersifat rahasia karena ada dalam hati manusia. Tetapi bagi seorang murabbi 
(pendidik) ruhani sekelas Syaikhana semuanya tersingkap jelas.40 Hal ini semata 
38 Ada yang membedakan antara firasat dan ilham. Firasat adalah kemampuan memprediksi sesuatu 
malalui tanda-tanda; kemampuan ini hadir karena saking kuatnya perasaan seseorang, kejeniusan, dan 
ketajaman mata hati terhadap mimik muka, gestur tubuh dan pengalaman empiris lainnya. Sementara 
ilham tanpa didahului adanya tanda-tanda. Ilham lebih dekat pada pengetahuan yang tiba-tiba 
menghunjam begitu saja. Imam Malik bin Anas termasuk orang yang tajam firasatnya. Hal ini 
dibuktikan dengan cerita perjumpaan pertama imam Syafi’i yang ingin berguru pada Malik. Malik 
bertanya “siapa namamu?”, “Muhammad bin Idris al-Syafi’i” Jawab al-Syafi’i. “wahai Muhammad, 
bertakwalah pada Allah! Jauhi maksiat! Maka kamu akan menjadi orang [besar] di masa depan” lanjut 
Malik. [Muhammad Abu Zuhrah, Tārikh al-Mazāhib al-Islamiyah (Kairo: Dar al-Fikr al-Arabi, 2009), 
406.]   
39 al-Kurdi, Tahzīb, 78. 
40 Namun bagi seorang salik tidak dibenarkan menghadap pembimbing (mursyid) dengan tujuan agar 
disingkap isi hati dan bisikan-bisikannya. Karena hakikatnya, Allah hanya menyingkap baginya 
‘sebagian’ rahasia saja. Terkadang meski tersingkap ‘seluruh’nya, mursyid tidak memberitahu salik 
dengan alasan menjaga rahasia dan menutupi aibnya. Mursyid sejati adalah mereka yang tidak suka 
karamah dan keistimewaannya tercium orang lain. Bahkan cenderung menutupi karamahnya. Sehingga 
tatkala tampak di hadapan orang lain, maka dia berwasiat agar tidak membukanya sampai dia mati. 
[Abdullah bin Alwi al-Haddād, Adāb Sulūk al-Murīd (Yaman: Dar al-Hāwi, 1994), 53.]  
                                                          

































adalah anugerah Allah. Memang masih ada sekelompok aliran Islam tekstualis, yang 
meragukan kemampuan semacam ini. 
Maka niat sebagai pintu masuk konsep ikhlas mendapat perhatian lebih. 
Sampai-sampai al-Ghazāli mengatakan dalam Ihyā’ “Sufyān al-Tsauri berkata: 
‘mereka [kaum sufi] belajar tentang niat sebagaimana kalian belajar tentang amal 
[baik]”.41 Kaum sufi Hadramaut Yaman, seperti diilustrasikan oleh Habib Ahmad bin 
Hasan al-Attās (salah seorang guru Hadratus Syeikh kiai Hasyim Asy’ari), mengajari 
anak-anaknya tata cara niat sebagaimana mereka diajari menghafal surat al-Fātihah.42 
Rasulullah sendiri dengan tegas bersabda “sesungguhnya semua amal perbuatan 
bergantung pada niat-niatnya”. Logikanya, sebuah amal perbuatan bisa terwujud jika 
sebelumnya telah melalui tiga proses: pertama, punya ilmu pengetahuan terkait amal 
perbuatan yang dimaksud, semisal tahu mengenai manfaat sebuah makanan bagi 
tubuh. Kedua, mengetahui saja tidak cukup tanpa irādah (keinginan) memakannya. 
Ini yang disebut niat. Ketiga, adalah qudrah (kemampuan) mewujudkan 
keinginannya, semisal mampu membeli makanan yang dimaksud.43 
Keistimewaan “niat” adalah meski belum sampai proses qudrah tapi jika amal 
perbuatan yang dimaksud berupa kebaikan akan tetap ditulis pahala. Sehingga 
seseorang yang berniat berbuat baik sudah ditulis pahala baginya, bila 
41 Abu Hāmid al-Ghazāli, Ihya’ Ulūmudin (Beirut: Dar al-Fikr, 1995), Vol. IV, 309. 
42 Saya menduga Habib Ahmad bin Hasan adalah kawan seperguruan Syaikhana Khalil karena sama-
sama nyantri pada Sayid Ahmad Zaini Dahlan. Bahkan dia sempat menggambarkan gairah ilmiah dan 
diskusi keilmuan di kota Mekah saat itu sangat dinamis. Namun Habib Ahmad memiliki kesamaan 
dengan Syaikhana: sama-sama tidak menyukai perdebatan ilmiah. Dan lebih menyukai ilmu yang 
bersifat amali, bukan teoritis murni. [Ahmad bin Hasan al-Attās, Tazkīr al-Nās (Yaman: Maktabah 
Huraidhah & al-Ma’ruf), 35.]  
43 Al-Ghazāli, Ihya’, 310. 
                                                          

































direalisasikan/dikerjakan akan tertulis baginya pahala yang lain lagi.44 Maka kelak di 
akhirat, kita akan menyaksikan seorang mukmin yang tidak pernah qudrah 
melakukan jihad, bersedekah, berpuasa sunah, melaksanakan haji dst. Tapi saat 
menerima catatan amalnya dia kaget karena semua perbuatan baik tadi tertulis di 
sana. Dia kemudian bertanya pada Allah “saya tidak pernah melakukan amal-amal 
baik ini, wahai Tuhanku?” Allah menjawab “tapi kamu telah meniatkannya”. Namun 
niat yang dimaksud di sini adalah niat yang disertai dengan kemantapan hati dan 
benar-benar ingin merealisasikannya, bukan sekedar terlintas dalam hati kemudian 
menghilang (dalam terminologi arab disebut: hājis atau khātir). 
Sementara proses iradah (keinginan) bisa muncul dari satu atau banyak bā’ist 
(motif). Di sinilah konsep “ikhlas” hadir. Semua niat bergantung pada motif di 
baliknya. Imam al-Ghazāli menggambarkan ikhlas seperti orang yang melihat hewan 
buas akan menerkam. Yang ada dalam hatinya hanya keinginan (irādah) untuk lari 
menyelamatkan diri. Tapi ikhlas juga bisa muncul didasari banyak motif, semisal 
orang yang ingin pergi ke mesjid dengan niat: berkunjung ke Baitullah karena masjid 
adalah rumah Allah, menunggu pelaksanaan shalat karena menunggu shalat bernilai 
ibadah shalat, beri’tikaf karena i’tikaf efektif untuk melindungi anggota tubuh dari 
perbuatan maksiat, melatih fokus hanya pada Allah dan berpikir tentang eskatologi, 
menyepi untuk zikir pada Allah, amar ma’ruf nahi munkar karena bisa saja dia 
44 Sebagaimana dalam hadis Arba’in Nawawiyah (HR. Bukhari-Muslim). 
                                                          

































menemukan orang yang salah mempraktikkan shalat, mencari teman fillah di masjid, 
menjauhi dosa karena malu pada Allah, dst.45          
Secara ringkas, setiap maksud duniawi yang melenakan hawa nafsu -sedikit 
atau banyak- bisa memperkeruh keikhlasan seseorang. Betapa banyak amal ukhrawi 
malah bernilai duniawi karena niat yang pamrih (tidak ikhlas). Begitu juga 
sebaliknya, betapa banyak amal duniawi tapi bernilai ukhrawi karena niat yang baik. 
Bahkan sebagian kaum sufi mengecam amal ibadah yang didasari motif ingin 
mendapat pahala surga atau dijauhkan dari siksa, sebab mirip dengan pekerja/buruh 
yang bekerja karena mengharap upah; bila tidak diupah maka tidak kerja. Atau tidak 
mau melanggar perintah majikannya karena kuatir dipecat. 
Namun seperti ditegaskan imam Abdullah bin Alwi al-Haddād bahwa 
beribadah dengan mengharap surga atau takut neraka tidak mengurangi nilai ibadah 
seseorang karena termasuk tradisi kaum shaleh, meski memang di bawah derajat 
kaum sufi (‘arifīn, dalam bahasa al-Haddad) yang beribadah pada Allah semata 
karena mengagungkanNya atau menampakkan kehinaan diri di hadapanNya dan 
mengharap taqarrub di sisiNya. Tapi meremehkan tradisi kaum shaleh sama sekali 
tidak dibenarkan karena tabiat dan kesiapan seseorang tidak sama: ada yang memang 
mendapat gairah ibadah dengan iming-iming surga. Jadi tradisi kaum sufi, jangan 
sampai menjerumuskan seseorang hingga tak mau beramal sama sekali karena belum 
bisa meniru kaum ‘arifīn. Konsep hierarki ibadah semacam itu, kata al-Haddād, 
45 Ibid., 315. 
                                                          

































muncul dalam kondisi syatah (ekstase) sehingga tak bisa dijadikan pijakan.46 Beramal 
dengan motif kaum shaleh juga layak dan terpuji. 
 
F. Konsep Zikir dalam Suluk Syaikhana Khalil  
Zikir merupakan rutinitas kaum sufi yang tidak boleh ditinggalkan sama 
sekali. Karena dengan berzikir seorang salik bisa merengkuh kesadaran 
eksistensialnya untuk kembali pada Allah, Penciptanya. Pertautan diri dengan Sang 
Khalik termanifestasi dalam berzikir. Melalui zikir yang sungguh-sungguh, seorang 
salik bisa menembus maqāmāt dengan lebih cepat. Lebih lanjut, Syeikh Nawawi 
Banten menukil ucapan imam al-Sya’rani: siapa yang tidak mempunyai syeikh maka 
syeikhnya adalah setan. Bila tidak juga menemukan syeikh maka perbanyak berzikir 
hingga sampai pada derajat musyhāhadah (persaksian) Allah; saat itulah semua akan 
tersingkap.47 Ibn Khaldūn mencoba menemukan logikanya dalam al-Muqaddimah, 
bahwa ketika aktivitas zikir seseorang semakin meningkat maka ketajaman 
ruhaniyahnya akan semakin terasah. Saat itulah tersingkapnya tabir (kasyf) sangat 
memungkinkan.48 Keistimewaan zikir dibanding dengan amal ibadah lainnya, seperti 
diungkap oleh Ibn Abbas, bahwa ia tidak dibatasi dengan waktu tertentu atau tempat 
tertentu: siang-malam, di darat-laut, di rumah atau di perjalanan, sehat-sakit dst.49 
46 Abdullah bin Alwi al-Haddād, al-Nafāis al-Ulwiyyah fi al-Masā’il al-Ṣūfiyyah (Yaman: Dar al-
Hāwi, 2008), 51-52. 
47 Nawawi Banten, Salālim al-Fuḍala’ (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, t.tt.), 325. 
48 Ibnu Khaldun, al-Muqaddimah (Kairo: Maktabah Al-Usrah, 2006), 991-992. 
49 Sayid Ahmad Zaini Dahlān, Taqrīb al-Uṣul li Tas-hīl al-Wuṣul (Kairo: Muṣtafa al-Bābi al-Halabi, 
1349 H), 109. 
                                                          

































Syaikhana Muhammad Khalil termasuk pengamal zikir yang gigih 
sebagaimana tertulis dalam biografinya. Dalam perjalanan dari pesantren Kebon 
Candi hingga ke Sidogiri, atau perjalanan pulang dari Sidogiri, Syaikhana selalu 
konsisten membaca surat Yasin hingga 41x. Kisah ini mengindikasikan urgensitas 
zikir dalam perjalanan suluk Syaikhana Khalil. Bahkan Syaikhana menangis tatkala 
pengajian di Sidogiri libur (hari Selasa dan Jum’at) karena secara otomatis akan 
menghilangkan rutinitas yang sudah dijalaninya. Kesaksian kiai As’ad tentang 
bagaimana Syaikhana berzikir adalah bukti lainnya. Kaum sufi mengamalkan konsep 
“istiqāmah (kontinuitas) lebih baik dari seribu karamah”. Sehingga tertinggal rutinitas 
yang sudah biasa dilakukan merupakan petaka.       
1. Bacaan Surat Yāsin 
Adapaun pilihan Syaikhana pada bacaan Yāsin, bisa jadi, didasari bacaan 
kitab pesantren yang menganjurkan hal tersebut. Di sana disebutkan: fadilah 
(keutamaan) membaca Yasin dalam sebuah hadis “setiap sesuatu memiliki hati, dan 
hati al-Qur’an adalah surat Yasin. Saya berharap surat Yasin dihafal dalam setiap hati 
mukmin”.50 “siapapun orang islam yang dibacakan Yasin saat sakarat al-maut, maka 
turun dalam setiap satu huruf yang dibaca 10 malaikat. Mereka berdiri membentuk 
ṣaf; shalat atas orang tersebut, memohon ampunan baginya, menyaksikan pemandian 
jenazahnya, dan mengantarkan jenazahnya”. Dalam takwil hadis tersebut disebutkan: 
seorang yang merasa lapar kemudian membaca Yasin dengan khusuk akan 
dikenyangkan oleh Allah. Seorang yang merasa takut kemudian membacanya akan 
50 Muhamamd Ali al-Şabūni, Şafwat al-Tafāsir vol III (Beirut: Dar al-Qur’an al-Karim, 1981), 6. 
                                                          

































dihilangkan rasa sedih dan takutnya. Seorang fakir yang membacanya akan bisa 
membayar hutang. Seorang yang punya keinginan (hajat) akan terlaksana 
keinginannya. Siapa yang membacanya di waktu subuh akan merasa aman dan damai 
hingga sore hari. Suatu negeri yang dibacakan Yasin akan diangkat darinya bencana, 
paceklik, harga barang yang melambung naik, penyakit Ṭa’un, wabah dan penyakit 
berbahaya, berkat surat Yasin. Siapa yang membacanya di malam hari maka 
keluarganya berada dalam lindungan Allah hingga subuh. Jika dibaca untuk orang 
mati maka akan diringankan beban azab kubur bila dia termasuk yang kena azab. Bila 
tidak, maka akan bertambah senang dan damai karena kuburan menjadi taman surga 
[bagi yang shaleh] atau jurang api neraka [bagi yang durjana].51    
Meski menurut muhadditsin (pakar hadis), hadis-hadis yang memuat 
keutamaan surat-surat al-Qur’an tergolong hadis da’if (transmisi sanadnya lemah) 
tapi bukan berarti tidak bisa diamalkan.52 Semua pakar hadis kalangan Ahlussunnah 
wal Jama’ah bersepakat bahwa hadis da’if jika tidak menyangkut pembahasan akidah 
dan syariat yang aksiomatis, boleh diamalkan.53 Tidak perlu menoleh pendapat 
51 Hamāmī Zādāh, Tafsīr Sūrāt Yāsin (Surabaya: al-Hidayah, t.th.), 2-3. 
52 Begitu juga dengan hadis shahih, tak berarti setiap yang shahih harus diamalkan: semua harus 
melalui proses identifikasi, klasifikasi dan dibandingkan dengan ayat atau hadis shahih lainnya. Sebab 
kita tidak tahu jika di sana terdapat kontradiksi dengan hadis lainnya: maka harus dilakukan jam’u 
(harmonisasi) jika bisa. Bila tidak bisa maka lanjut ke proses nasikh-mansukh (ada hukum yang 
dihapus/diganti) atau tarjih (ada yang lebih diunggulkan). Bila semua tidak bisa dilakukan maka 
tawaqquf (berhenti) hingga status hadis shahih tersebut layak diamalkan. [Ibn Hajar al-Asqalāni, 
Nuzhat al-Naḍar fi Tauḍīh Nukhbat al-Fikar fi Muṣtalah Ahli al-Atsar (Pakistan: al-Bushra, 2011), 71-
75.]. Maka, tidak benar jika hanya mencukupkan diri pada al-Qur’an&hadis -seperti ajakan kaum 
puritan- tanpa melengkapi diri dengan ilmu pendukung seperti Muștalah al-Hadīs, Ulūm al-Qur’an, 
Balaghah, Ușul al-Fiqh, Mantiq, dst.  
53 Ada tiga pendapat mengenai pengamalan hadis da’if: 1. Boleh diamalkan secara mutlak, selama 
tidak masuk kategori matruk dan yang lebih parah 2. Boleh diamalkan dalam fadāil al-a’māl, bukan 
terkait syariat dan akidah. Ini pendapat mayoritas ulama muhadditsin dan fuqaha’ 3. Tidak boleh 
                                                          

































Wahhabi-Salafi yang sering mengolok-olok para pengamal hadis da’if. Apalagi, 
biasanya, mereka menda’ifkan hadis-hadis yang dianggap tidak menguntungkan 
agenda mereka atau man-shahih-kan hadis-hadis yang dianggap menguntungkan.54 
Kelak kebiasaan membaca Yasin Syaikhana Khalil, dan semua tokoh-tokoh 
pesantren tradsional, berlanjut hingga saat ini kita menyebutnya dengan “Yasinan” 
setiap malam Jum’at. Tradisi Yasinan adalah warisan pesantren yang patut 
dilestarikan karena mendapat legitimasi langsung dari sebuah hadis “barang siapa 
membaca surat Yāsin dan al-Ṣaffāt malam Jum’at maka Allah akan mengabulkan 
permohonannya.” (HR. Abu Dawud). Jadi amaliah malam Jum’at yang dianjurkan 
tidak terbatas hanya pada pembacaan surat al-Kahfi dan shalawat saja, tapi juga 
membaca Yasin. Hanya saja warga NU memilih pembacaan Yasin secara berjemaah 
karena lebih pendek dari surat al-Kahfi dan sesuai dengan mayoritas watak 
masyarakat Indonesia yang tidak betah duduk berlama-lama.  
 
2. Koreksi Hadis melalui Ilham 
Dalam doktrin sufi, sumber pengetahuan tidak terbatas pada naṣ (teks al-
Qur’an dan hadis), panca indera dan akal. Mereka menambahkan satu sumber ilmu 
pengetahuan berupa ilham. Ilham sendiri didefinisikan sebagai pendalaman apa yang 
diamalkan sama sekali; pendapat ini menyisakan banyak sekali problem. Tapi pendapat ini yang 
dipilih kalangan Wahhabi-Salafi. [Nuruddin ‘Itr, Manhaj al-Naqdi fi Ulum al-Hadis (Libanon & Syria: 
Dar al-Fikr, 1997), 291-294. 
54 Hal ini bisa dilihat dari kebiasaan buruk Nașiruddin al-Albāni (seorang yang dianggap pakar hadis 
oleh Wahhabi-Salafi) yang seenaknya saja menda’ifkan atau menshahihkan hadis, meski sikapnya 
berseberangan dengan pakar-pakar hadis yang jauh lebih kapabel.   
                                                                                                                                                                     

































dijelaskan dalam wahyu; ilham merupakan penerimaan ilmu-ilmu ketuhanan yang tak 
bisa menciptakan syariat baru, ia merupakan kumpulan maklumat ketuhanan 
(ghaibiyyah) yang berfungsi untuk mempertegas kedudukan syariat baik lahiriah 
maupun batiniyahnya. Dalam leksikografi sufistik nafs kulliyyah selalu identik 
dengan lauh mahfudz, dan ilham adalah kemampuan ruhaniah manusia (nafs 
juz`iyyah) untuk menerima pendaran ilmu-ilmu yang tertulis di lauh mahfudz itu.55  
Mengenai status hadis tertentu, kaum sufi terkadang memakai landasan dan 
pijakannya sendiri: ilham atau kasyfu dalam bahasa Ibn Arabi.56 Semisal Abu 
Madyan yang bermimpi melihat Rasulullah Saw. dan menanyakan status hadis yang 
ditulis seorang pakar hadis, Ibn Hibban, “berzikirlah pada Allah hingga kalian disebut 
‘gila’”; Rasulullah menegaskan bahwa hadis tersebut statusnya “shahih”.57 Padahal 
beberapa pakar hadis menyatakan hadis tersebut sebagai hadis “da’if” atau 
“munkar”. Bahkan lebih ekstrim lagi adalah kisah Sayid Ahmad bin Ali Bahr, salah 
seorang wali yang kerap berjumpa Rasulullah yaqdzat (secara sadar, bukan dalam 
mimpi), yang meminta langsung pada Nabi Saw. sebuah hadis tanpa perantara rawi. 
Rasulullah mengatakan “saya akan memberimu tiga riwayat hadis: pertama, selama 
aroma kopi masih tercium dari mulut seseorang, maka selama itu pula para malaikat 
beristighfar untuknya. Kedua, siapa saja yang menjadikan tasbih sebagai alat berzikir 
maka dia tercatat sebagai ahli zikir meski dirinya sedang tidak berzikir. Ketiga, siapa 
55 Abu Hamid Al-Ghazali, al-Risālah al-Ladunniyah, dalam kumpulan Majmū’at Rasā’il al-Imam al-
Ghazali, (Beirut: Dar Al-Kutub Al-Ilmiyah, 2006), 70. 
56 Ibn Arabi, al-Fana’ fi al-Musyahāhadah dalam Rasā’il Ibn Arabi, ed. Mahmud al-Ghurāb (Beirut: 
Dar Ṣādir, 1997), 17. 
57 Dahlan, Taqrīb, 110. 
                                                          

































yang mengunjungi seorang wali Allah, baik masih hidup atau sudah wafat, seakan-
akan dia menyembah Allah di setiap penjuru bumi sampai jasadnya terpotong-
potong.58  
Meski perjumpaan dengan Nabi Saw. dan koreksi hadis secara langsung 
termasuk pengalaman intuitif yang bersifat privatif dan tak bisa dijadikan hujjah. 
Tapi, setidaknya memberi gambaran pada kita mengenai tradisi kaum sufi yang tidak 
biasa. Al-Ghazāli, yang oleh pakar hadis dianggap sering memuat hadis da’if atau lā 
aṣla lahu -dalam bahasa imam al-‘Irāqi-, telah meminta Rasulullah untuk mengoreksi 
secara langsung kitab Ihya’ Ulumuddin, karyanya yang paling populer.59 Ini 
merupakan tradisi yang sulit diterima oleh kalangan muhadditsin sendiri karena 
memang di luar nalar mereka. Namun sebenarnya jika memperhatikan tradisi al-
Ghazāli dalam Ihya’ misalnya, para pakar hadis seharusnya bisa memaklumi 
periwatan al-Ghazāli karena sebatas pada fadhā’il al-a’māl, bukan dalam ranah 
akidah dan syariat yang aksiomatis. Apalagi al-Ghazāli sering memakai terma “يور” 
yang dalam disiplin ilmu Musṭalah al-Hadis masuk kategori cara periwatan hadis 
paling rendah, karena mengindikasikan tersambungnya sanad (ittiṣāl) dan tidak 
tersambung (inqitā’).P59F60 P Jadi, al-Ghazāli amat menyadari betul apa yang sedang dia 
tulis. Bukan seperti yang dituduhkan kelompok anti-sufi bahwa al-Ghazāli tidak 
menguasai ilmu hadis. al-Ghazāli seorang sarjana yang komplit dan menguasai setiap 
bidang keilmuan Islam yang berkembang di masanya. Sebelum menyelam dalam 
58 Al-Attas, Tazkīr al-Nās, 119. 
59 Abdul Qadir al-Idrūs, Ta’rīf al-Ahyā’ bi Fadhā’il al-Ihyā’ (Beirut: Dar al-Fikr, 1995), 4-5. 
60 Al-Asqalāni, Nuzhat, 121. 
                                                          

































lautan tasawuf, dia sudah berpuluh tahun mengajar di madrasah al-Niẓamiyah sebagai 
guru besarnya.  
          
3. Shalawat Syaikhana Khalil 
Sama seperti kaum sufi yang lainnya, Syaikhana Khalil juga menyadari 
pentingnya membaca shalawat atas Nabi Saw., terutama bagi salik yang baru 
memulai petualangan ruhani (mubtadi’). Bacaan shalawat adalah pintu yang paling 
menjanjikan di samping bacaan istighfar sebagai presentasi tangga pertama maqāmāt 
yang harus dilalui seorang salik. Shalawat bagi salik setara dengan mursyid, bagi 
yang belum dipertemukan dengan pembimbingnya. Dalam suluk sufi, pertautan hati 
seorang salik tidak boleh berpaling dari Muhmmad Saw., sebagaimana tertangkap 
jelas dari ucapan al-Junaid di atas.61 
Di antara zikir Syaikhana yang masyhur di kalangan ulama dan masyrakat 
adalah sebuah shalawat yang berbunyi: 
 ﻲﻓ ﻦﯿﺤﻟﺎﺼﻟا كدﺎﺒﻌﺑ ﺎﻧﺮﺸﺤﺗو ﺎﻨﻃﺎﺑو اﺮھﺎﻇ ﻢﻠﻌﻟا ﻞھأ ﻦﻣ ﺎﻨﻠﻌﺠﺗ ةﻼﺻ ﺪﻤﺤﻣ ﺎﻧﺪﯿﺳ ﻰﻠﻋ ﻞﺻ ﻢﮭﻠﻟا
ﻢﻠﺳو ﮫﺒﺤﺻو ﮫﻟا ﻰﻠﻋو ﺎﻧاﺮﺧأو ﺎﻧﺎﯿﻧد 
“Ya Allah, limpahkan shalawat (rahmat) atas tuan kami Muhammad. Dengan 
[berkat] shalawat yang menjadikan kami termasuk golongan ahli ilmu, baik lahir 
maupun batin. Dan [berkat shalawat]Engkau membangkitkan kami bersama hamba-
hambaMu yang shaleh, baik di dunia maupun di akhirat. [juga curahkan rahmat] 
61 Dalam banyak ordo sufi (tarekat), bacaan shalawat merupakan amalan wajib bagi murid-muridnya. 
Semisal tarekat Syaziliyah atau Tijaniyah dengan shalawat Fatih-nya yang masyhur itu. 
                                                          

































atas keluarga Nabi dan para shahabatnya, dan juga [curahkan] salam 
(keselamatan). 
Mengarang shalawat, seperti yang dilakukan oleh Syaikhana, dibenarkan 
dengan syarat-syarat tertentu. Membaca shalawat tidak terbatas hanya pada shalawat 
yang ada riwayatnya saja. Rasulullah sendiri mengikrarkan shalawat yang dikarang 
atau ditambahkan oleh para sahabatnya. Ulama Sunni bersepakat bahwa seseorang 
yang menguasai bahasa Arab secara bayān dan fasih bisa mengekspresikannya dalam 
gubahan shalawat yang mengindikasikan keagungan Rasulullah Saw. dan 
kesempurnaannya, maka diperbolehkan mengarang shalawat dengan ṣighat 
(bentuk/format) tertentu. Dalilnya adalah ucapan Ibn Mas’ud “perindah shalawat atas 
Nabi kalian! Karena kalian tidak pernah tahu barangkali shalawat itu diajukan 
padanya”. Meski memang lebih diutamakan yang ada riwayat hadisnya.62 Hanya satu 
waktu yang tidak diperbolehkan membaca shalawat non-riwayat: waktu tahīyat 
shalat.   
 
4. Keutamaan Membaca Shalawat 
Dari banyak riwayat hadis tentang keutamaan membaca shalawat dapat 
dihimpun beberapa manfaatnya: bagi umat Nabi yang membaca shalawat sekali akan 
mendapat balasan shalawat63 dari Allah 10x, syafaat Nabi diutamakan bagi umatnya 
62 Yusuf bin Ismā’il al-Nabhāni, Sa’ādat al-Darain fi al-Ṣalati alā Sayyidi al-Kaunain (Beirut: Dar al-
Kutub al-Ilmiyyah, 2012), 232. 
63 Shalawat Allah bermakna rahmat (kasih sayangNya). 
                                                          

































yang terbanyak membaca shalawat, malaikat64 juga akan membaca shalawat padanya, 
siapa yang mendengar nama Nabi Saw. disebut tapi tidak membaca shalawat maka 
dia termasuk bakhīl (pelit), sekali membaca shalawat akan ditulis bagi orang itu 10 
kebaikan dan dihapus 10 keburukan, siapa yang menulis shalawat di sebuah buku 
maka malaikat akan senantiasa bershalawat pada orang tersebut selama nama Nabi 
tertulis di sana, siapa yang ingin terkabul doanya maka buka dan tutup doanya dengan 
shalawat, siapa yang lupa tidak bershalawat maka dia lupa jalan ke surga, bagi yang 
banyak bershalawat akan mendapat bidadari yang banyak pula, akan minum dari 
telaga Kautsar, bagi yang bershalawat seribu kali akan diharamkan jasadnya dari api 
neraka, shalawat akan menjadi cahaya di penyeberangan Ṣirāt, setiap shalawat akan 
diganti dengan istana di surga, membaca shalawat 100x di hari Jumat akan 
dibangkitkan di hari kiamat bersama cahaya yang bisa menerangi semua makhluk, 
bagi siapa saja yang bersedih dan punya keinginan hendaknya membaca shalawat 
karena shalawat akan menghapus kesedihan dan mewujudkan keinginannya, shalawat 
mempermudah rejeki, shalawat menjadi tanda cinta seseorang pada Rasulullah, dst.65 
 
5. Konsep Kasyfu dan Klasifikasi Ilmu Lahir & Batin dalam Shalawat Syaikhana 
Dari kandungan makna shalawat yang dikarang Syaikhana menyiratkan 
dimensi sufistik yang tak bisa dipungkiri lagi. Klasifikasi ilmu lahir dan batin hanya 
dikenal dalam perspektif tasawuf. Kecenderungan sufistik Syaikhana Khalil sangat 
64 Shalawat malaikat berarti permohonan ampun (istighfar) bagi pembacanya. 
65 Abu Abdillah Muhammad bin Sulaiman al-Jāzuli, Dalā’il al-Khairāt (Turki: Dar Sa’ādat, 1314 H), 
10-23. 
                                                          

































kental dalam gubahan shalawatnya. Ilmu lahir adalah ilmu yang bisa dipelajari dari 
seorang guru atau membaca buku. Tapi ilmu batin adalah murni wahbi (pemberian 
Allah). Dalam bahasa sederhana Naṣiruddin al-Ṭusi, ilmu syariat mengajak manusia 
untuk melaksanakan amal lahir berupa: ibadah bersuci, shalat, zakat, puasa, haji, dan 
jihad. Atau berupa hukum seperti had (sanksi-hukuman), perceraian, memerdekakan 
budak, jual-beli, qiṣaṣ dst. Di samping itu syariat juga mengajak pada amal batin: 
seperti, iman, ikhlas, makrifat, tawakal, cinta, kerelaan, zikir (mengingat), bersyukur, 
takwa, muraqabah, kuatir, berharap, sabar, qanā’ah. Jadi yang saya maksud dengan 
ilmu batin adalah ilmu tentang hati.66    
Bukti terkuat tentang adanya ilmu batin adalah perkataan Abu Hurairah “Aku 
membawa dua wadah dari Nabi Saw.; yang satu telah aku beritahu kalian, yang satu 
lagi kalau aku beritahu niscaya leherku akan disembelih.” (HR. Bukhari). Ibn Abbas 
ketika membaca (QS. Al-Ṭalak: 12) mengatakan “jika aku menafsirkannya, niscaya 
kalian akan merajamku dan mengatakan aku ‘kafir’”. Suatu waktu imam Ali bin Abu 
Ṭalib terlihat menepuk dadanya seraya mengeluh “aduuuh! Di dalam dadaku ini ada 
banyak ilmu; seandainya ada yang mampu mewarisinya.” Al-Hasan al-Baṣri jika 
ingin berbicara tentang ilmu asrār (batin) akan memanggil Farqad al-Ṣubhi, Mālik 
bin Dīnar, dan orang-orang yang dianggap bisa memahaminya, kemudian akan 
menutup pintu.67  
66 Al-Ṭusi, al-Luma’, 28 
67 Ibn Arabi, Rasā’il, 16. 
                                                          

































Apakah pengetahuan semacam itu memang ada dan bisa digapai? Fakhrudin 
al-Rāzī dalam al-Mabāhist al-Masyriqiyyah mencoba menalar secara akal murni 
(paripatetik): cara membangun argumentasi logika biasanya di mulai dengan premis 
mayor, kemudian premis minor menghasilkan natijah (kesimpulan). Ini yang disebut 
naẓariyat/qiyas (silogisme). Silogisme bisa dipelajari dari seorang guru atau buku. 
Selanjutnya ketika seseorang meneruskan kontinuitas berpikir semacam itu maka 
bukan tidak mungkin dia akan sampai pada kesimpulan yang hadir dari dalam dirinya 
sendiri, tanpa lagi bergantung pada guru atau buku. Ini yang disebut Ibn Sina dengan 
nalar hadas (intuitif). Menurut al-Jurjani pengetahuan intuitif adalah “permulaan” 
kasyfu. Kemampuan semacam ini tidak sama antara satu orang dengan yang lainnya, 
semua bergantung pada kesiapan masing-masing. 68 
Ilmu ini terkadang disebut zauq, wajdu, kasyfu, baṣīrah, ilham, haqīqah, dst. 
Ilmu ini wajib disembunyikan dari mayoritas manusia karena berkaitan dengan 
pengalaman intuitif yang tidak boleh diungkap secara vulgar. Pengungkapan ilmu 
batin, biasanya, sebatas bahasa isyarat dan simbol-simbol sufistik. Karena 
pengalaman intuitif (kasyf) sejatinya tak bisa diekspresikan dengan bahasa apapun. Ia 
hanya bisa dirasakan. Maka bahasa simbolis adalah bentuk usaha menguraikan dan 
menafsirkan pengalaman itu secara terbatas. Ada tujuan lainnya dari bahasa simbolis 
sufi: yakni agar tidak disalah pahami oleh orang-orang ‘di luar’ yang tak memiliki 
simpati pada ajaran tasawuf.    
68 Fakhrudin al-Rāzī, al-Mabāhist al-Masyriqiyyah (Beirut: Dar al-Kitab al-Arabi, 1991), Vol I, 473-
474. Al-Rāzi sendiri menyebutnya dengan quwwah musytarakah (kekuatan yang melibatkan semua 
potensi) atau di Indonesia biasa disebut dengan indera keenam.   
                                                          

































Lebih rinci lagi Ibn Arabi memberi gambaran bahwa ilmu terdiri dari tiga 
martabat: pertama, ada ilmu al-aqli, yaitu ilmu yang dihasilkan secara aksiomatis 
(ẓaruri) atau setelah berpikir dan menyusun dalil (silogisme). Kedua, ilmu al-ahwāl 
yakni ilmu yang tidak bisa dicapai kecuali dengan zauq “rasa”; ilmu ini tidak 
tersentuh oleh nalar dan tidak perlu dalil, seperti manisnya madu, kenikmatan seks, 
cinta dan kerinduan. Ketiga, ilmu al-asrār: ilmu ini di atas nalar akal. Sebuah ilmu 
yang dihembuskan oleh ruh al-qudsi ke dalam hati seorang wali atau nabi.69 Ini yang 
disebut dengan ilmu batin.  
Saat Nabi Saw. mendeskripsikan surga, neraka, alam eskatologi atau alam 
malakūt jangan dikira itu adalah deskripsi kedua setelah diberitahu malaikat Jibril; 
pengetahuan Nabi Saw. tidak sama dengan pengetahuan kita yang mendengar kabar-
kabar eskatologis dari al-Qur’an dan hadis. Pengetahuan semacam ini (dari 
mendengar atau membaca) disebut taklid. Sementara  pengetahuan Nabi tentang itu 
semua adalah musyahadah (persaksian) langsung melalui baṣīrah.70   
Setiap orang sebenarnya punya potensi menerima pendaran pengetahuan 
Rasul secara musyahadah, hanya saja jiwa manusia terhalangi oleh kesibukan jasmani 
sehingga jiwanya terbebani untuk bisa bergabung dengan para rasul, malaikat dan ruh 
suci lainnya.71 Bagi yang tidak sampai pada martabat ilmu al-asrār, sebaiknya 
husnuẓan (berbaik sangka) pada kaum sufi, baik pada ucapan atau perilaku mereka. 
Kedua, berusaha menakwil apa yang muncul dari mereka dan dianggap 
69 Muhammad al-Ṣalih al-Ẓawi, al-Taṣawuf wa al-Awliyā’ (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah), 155.  
70 Ibid., 160. 
71 Al-Rāzī, al-Mabāhist, Vol II, 432. 
                                                          

































berseberangan dengan al-Qur’an atau hadis. Jangan terburu-buru menuduh mereka 
sebagai “pembohong” karena Allah Maha Mengetahui di mana dan pada siapa 
hendak meletakkan hikmahNya. Selain itu, pendaran ilham yang diterima seorang 
wali merupakan penguraian kebenaran wahyu dan bukan berupa wahyu baru.  
Syaikhana mengimani adanya ilmu batin atau ilmu al-asrār dalam bahasa Ibn 
Arabi. Sebab, dia sendiri beberapa kali mengalaminya, bahkan semenjak remaja. 
Tersingkapnya tabir (kasyf) pertama terjadi saat Syaikhana menyaksikan shalat 
gurunya, kiai Muhammad Noer, di pesantren Langitan. Syaikhana menegur gurunya 
itu karena dianggap tidak khusuk. Syaikhana bisa menyingkap apa yang tersimpan 
dalam hati orang lain. Pengetahuan semacam ini mendapat legitimasi syariat sehingga 
tidak perlu diingkari. 
Bahkan kata al-Ghazāli, setiap orang memiliki potensi untuk menyingkap 
alam malakūt. Karena hati manusia memiliki dua pintu: satu pintu mengarah ke alam 
mulki dan satu lagi ke alam malakūt. Hanya saja, tabir yang ada dalam dirinya terlalu 
tebal. Tabir tersebut ada lima: 1) belum matangnya hati seseorang seperti hati anak 
kecil, 2) karena maksiat yang mengotori hati, 3) berpalingnya hati dari hakikat dan 
Allah, 4) karena ideologi dan keyakinan sebelumnya yang tertanam kuat, 5) tidak 
tahu dari arah mana dia harus memulai semua ini. Untuk menajamkan baṣirah, 
seorang salik harus melatih diri dengan lapar, uzlah (menyepi), bangun malam, dan 
sedikit bicara.72   
72 Yahya Muhammad, Madkhal ila Fahmi al-Islam (London&Beirut: Muassasah al-Intisyar al-Arabi, 
1999), 232-234. 
                                                          

































Namun demikian kasyf (pengetahuan intuitif) seorang wali -menurut Ibn 
Arabi- tak boleh menyalahi kasyf para nabi. Jika itu terjadi maka yang harus dijadikan 
rujukan adalah para nabi. Karena berarti kasyfu sang wali mengalami cacat sistemik, 
berupa takwil yang melewati batas.73 
 
 
6. Menafsirkan Tongkat, Tasbih, dan Ayat Sebagai Simbol Kesufian  
Saat kiai As’ad diutus Syaikhana Khalil mengantarkan tongkat dan tasbih 
yang dikalungkan ke lehernya menuju Tebuireng Jombang, seraya membaca ayat 
mereka ingin memadamkan cahaya Allah, dan Allah menolak kecuali 
menyempurnakan cahaNya meski orang-orang kafir membencinya (QS. Al-Taubah: 
32). Kenyataan ini menegaskan prinsip dan ajaran tasawuf yang dikembangkan oleh 
Syaikhana; Syaikhana masuk kategori sufi yang beraliran Sunni, bukan falsafi. Dia 
mengintegrasikan semua suluknya pada al-Qur’an maupun hadis. Seluruh perilakunya 
didasari oleh kesadaran mendalam tentang pengamalan ortodoksi keagamaan yang 
dianutnya. 
Ini yang kemudian harus dipahami bahwa Syaikhana mewakili arus besar 
dalam tasawuf yang berafiliasi pada al-Junaid maupun al-Ghazali. Sebuah 
pemahaman tasawuf yang moderat. Dan moderasi semacam itu yang kemudian 
dikembangkan oleh Hadratusyeikh kiai Hasyim Asy’ari sebagai penerima mandat dan 
amanah. Aliran tasawuf Sunni yang moderat ini bahkan dikukuhkan sebagai identitas 
73 Ibid., 240. 
                                                          

































Nahdhatul Ulama yang digagasnya atas restu sang mahaguru, Syaikhana Muhammad 
Khalil Bangkalan. 
Yang tak kalah penting untuk ditandai dalam peristiwa tersebut adalah adanya 
alat zikir yang disebut tasbih atau subhah. Sekali lagi, imam al-Junaid yang didaulat 
sebagai role model memang termasuk tokoh yang tidak pernah lepas dari tasbihnya. 
Menjelang usia senja, dalam sebuah cerita, al-Junaid pernah ditanya “mengapa 
hingga kini anda tak pernah terlihat melepas tasbih itu, padahal anda sudah menjadi 
orang terhormat?” al-Junaid menjawab “dengannya [tasbih] saya sampai pada maqam 
ini, maka saya tak akan meninggalkannya.”74  
Tasbih menempati posisi penting dalam doktrin kaum sufi. Sebab tasbih 
menjadi semacam pengingat untuk melanggengkan zikir dan upaya-upaya menggapai 
target kuantitas tertentu dalam berzikir. Keberadaan tasbih membantu seorang salik 
agar lebih mudah mengingat jumlah zikir tertentu yang sedang diamalkannya. Bahkan 
dari saking pentingnya tradisi memegang tasbih, kaum sufi memiliki hadis yang 
dikenal dengan musalsal bis subhah (mata rantai hadis tentang tasbih). Meski hadis 
ini berstatus hadis Musalsal, yang dalam pengertian ilmu Ulum al-Hadis levelnya 
sebagai hadis ḍaif. Tapi hadis musalsal bis subhah merupakan identitas dan tradisi 
kaum sufi. Biasanya hadis ini tersambung pada al-Hasan al-Bashri sebagai penghulu 
sanad, dan diklaim sebagai tradisi mapan kaum salaf yang tak bisa dibid’ahkan, 
karena al-Hasan adalah seorang tabi’in yang berguru langsung pada sahabat Ali bin 
Abu Ṭalib, berjumpa dengan pembesar-pembesar sahabat lainnya: seperti Ustman bin 
74 Su’ād al-Hakīm, Tāj al-‘Arifīn al-Junaid al-Baghdādi (Kairo: Dar al-Syurūq, 2007), 129. 
                                                          

































Affan dan Ṭalhah bin Ubaidillah. Berangkat dari sini, Ahmad al-Raddad menegaskan 
bahwa tradisi memegang tasbih sudah mengakar kuat di kalangan sahabat dan 
tabi’in.75  
Beberapa kalangan anti sufi mengasosiasikan tradisi ini sebagai warisan 
Hindu atau Budha, yang kemudian diadopsi oleh kelompok sufi. Sebenarnya Islam 
sebagai agama samawi bukan tipologi agama yang tertutup, ia tidak jarang 
mengadopsi atau mengadaptasi peradaban dan budaya asing selama dianggap baik 
dan tidak menyalahi ortodoksi syariat. Tasbih hanya alat untuk membantu seorang 
salik mengingat jumlah zikir yang dibacanya. Apalagi ada sebuah hadis yang 
menyebutkan bahwa Nabi melihat salah seorang istrinya, Ṣafīyah, yang berzikir 
dengan kerikil, dan Nabi tidak mengingkarinya.76    
Peristiwa ini sekaligus menegaskan urgensitas zikir dalam suluk Syaikhana 
Khalil. Tasbih yang diserahkan pada muridnya, kiai Hasyim Asy’ari, melalui kiai 
As’ad sebenarnya adalah simbol kesufian yang menjelaskan pribadi Syaikhana yang 
tidak pernah lepas dan memalingkan hati dari Allah. Suluk semacam ini adalah 
manifestasi dari tradisi al-Hasan al-Baṣri, al-Junaid dan kaum sufi lainnya. Pertautan 
hati dengan Allah adalah prioritas kaum sufi untuk merengkuh musyahadah 
(persaksian), dan tasbih menjadi instrumen terpentingnya. 
75 Muhammad bin Ali al-Sanūsi, al-Musalsal al-Asyr (Kairo: Diterbitkan oleh Nafi’ al-Sanūsi, t.tt,.), 
25-27. 
76 Abdul Fattāh Qiddīs al-Yafi’i, Hukmu Ittikhaz al-Subhah wa al-Zikri Bihā Baina al-Mujīzin wa al-
Māni’in (Yaman: Dar al-Kutub al-Yamaniyah, 2015), 26. 
                                                          

































Adapun tongkat adalah simbol kematangan spritualitas. Dalam tradisi ulama 
al-Azhar di Mesir atau beberapa negara Islam disebutkan bahwa seseorang yang telah 
mencapai usia senja disunahkan memakai tongkat; atau meski umurnya belum tua 
tapi memiliki kualitas keilmuan dan standar spritualitas tertentu77 juga dianjurkan 
memakai tongkat. Jadi tongkat adalah simbol kematangan spritualitas dan keilmuan 
seseorang. Selain itu, karena tongkat mengingatkan pemakainya akan kehidupan 
dunia yang fana; bahwa dirinya hanya orang asing yang mampir untuk menuju alam 
akhirat. 
Takwil simbol-simbol sufistik semacam ini sengaja penulis hadirkan untuk 
mendampingi penakwilan dan penafsiran yang sudah ada terkait restu Syaikhana atas 
pendirian NU. Penulis tidak mengabaikan penafsiran yang sudah femiliar di kalangan 
warga Nahdliyyin bahwa tasbih adalah simbol perekat dan penyatu, tongkat sebagai 
simbol kekuatan NU, QS. Al-Taubah: 32 sebagai simbol perlindungan dan ridha 
Allah dan seterusnya. Namun takwil ala sufi seperti ini, setidaknya, bisa memperkaya 
paradigma kita mengenai dimensi sufistik dalam diri Syaikhana. Mengapa harus 
tasbih? Tentu Syaikhana menitipkan sesuatu yang sudah akrab dalam kesehariannya. 
Dan tasbih merupakan perangkat yang tak pernah lepas dari keseharian Syaikhana 
Khalil sebagai manifestasi tradisi mapan kaum sufi.  
     
G. Apapun Bisa Dijadikan Jimat oleh Syaikhana Khalil    
77 Seperti Syeikh Usamah al-Azhari atau al-Habib Ali al-Jufri yang umurnya masih muda tapi sudah 
memakai tongkat. 
                                                          

































Syaikhana tergolong seorang sufi yang unik. Dia bisa menjadikan apa saja 
selayaknya Asma’ al-Husnā, yang jika dibuat berdoa akan dikabulkan. Semisal ketika 
ada tamu yang datang mengeluhkan maraknya pencurian. Saat itu Syaikhana sedang 
mengajar santri-santrinya tentang ilmu Nahwu; sampai pada contoh “ﺪﯾز مﺎﻗ”. Seketika 
kalimat ﺪﯾز مﺎﻗ  diberikan pada tamunya agar dibaca sebanyak mungkin. Tak dinyana, 
pada suatu malam rumah orang itu benar-benar dijebol maling. Tapi herannya, maling 
tersebut tidak bisa keluar rumah hingga pagi menjelang. Si maling hanya berdiri kaku 
beserta barang bukti di tangannya.  
Atau kisah seorang santri yang mendapati tulisan Syaikhana tentang bab 
“ﺔﻘﯿﻘﻋ” (aqīqah). Tapi karena si santri adalah warga asli Madura yang baru bisa baca, 
maka dia menyimpulkan bahwa teks berbahasa Arab itu adalah jimat agar menang 
akeket P77F78 P, bukan aqīqah. Pada suatu waktu santri polos tersebut mengalami intimidasi 
dari salah satu santri senior hingga keduanya berkelahi. Dia membaca jimat yang 
telah dihafalnya dari tulisan tangan Syaikhana. Tak disangka, santri tersebut bisa 
mengalahkan seniornya.  
Dua kisah ini adalah bukti jawaban Abu Yāzid al-Bustāmi tatkala diminta 
seseorang untuk memberitahu Asma’ Allah al-A’ẓam. Dalam doktrin sufi, siapapun 
yang mengetahui Asma’ Allah al-A’ẓam maka dia akan mujāb al-dakwah (setiap 
berdoa akan terkabul). Al-Bustāmi menjawab singkat “uṣduq! wa khud min ayyi 
ismin syi’ta (jadilah orang yang siddiq! kemudian ambil dari Asma’ al-Husnā yang 
78 Dalam bahasa Madura akeket berarti berkelahi. 
                                                          

































kamu mau). Jadi permasalahannya bukan terletak pada lafal apa yang dibaca 
seseorang tapi kembali pada pelafalnya79. Allah berfirman “mereka adalah orang-
orang yang telah ditulis oleh Allah dalam hati mereka keimanan” (QS. Al-Mujādalah: 
22).80 Syaikhana bahkan pernah mendoakan seorang pengusaha Cina yang selalu 
gagal dalam berbisnis, dengan bahasa Cina yang tak dipaham (Howang-howang, 
howing-howing, howang-nowang, tur-cetur saleng kacetur, sugih..., sugih..., 
sugih....). Pada kesempatan lain, Syaikhana pernah memakai bahasa Madura yang 
jorok, tatkala mengobati seseorang yang tersengat kalajengking (palak-pokeh81, 
palak-pokeh, beres..., beres....). 
Di atas, al-Bustāmi menyebutkan satu terma penting “uṣduk” [jadilah orang 
siddiq]. Dalam pemahaman kaum sufi, ṣidqu memiliki signifikansi bagi seorang salik. 
Al-Ustaz82 mengatakan ṣidqu adalah tiang setiap perkara; dengannya semua perkara 
akan sempurna; di dalamnya terdapat semua keteraturan; ṣidqu adalah maqam yang 
berada di bawah maqam kenabian... ṣadīq adalah orang jujur (tampil apa adanya) 
dalam semua ucapan, perbuatan, dan perilakunya. Allah pernah mewahyukan pada 
nabi Daud “siapa yang ṣidqu dalam hati dan waktu menyendiri maka Allah akan 
membenarkan dirinya di depan khalayak”. Fath al-Muṣili pernah ditanya tentang 
79 Contoh konkrit adalah doa yang biasa kita baca sehari-hari; redaksi lafalnya sama persis seperti doa 
para nabi yang termaktub dalam Al-Qur’an atau diambil dari hadis Nabi Saw. Tapi “kekuatan” doa 
yang diucapkan kita tidak sama dengan doa yang diucapkan oleh seorang nabi. Ini membuktikan 
bahwa semua kembali pada yang membaca doa bukan pada redaksi doanya.   
80 Ibn Arabi, Rasā’il, 20. 
81 Dalam bahasa Madura: palak adalah alat kelamin laki-laki, dan pokeh alat kelamin wanita. 
82 Gelar al-Ustaz khusus dibuat oleh imam al-Qusyairi dalam al-Risāalahnya untuk merujuk pada 
gurunya Abu Ali al-Daqqaq. 
                                                          

































ṣidqu, kemudian dia memasukkan tangannya ke dalam bara api pandai besi, dia 
mengambil sebatang besi yang telah dipanggang berjam-jam. Besi yang telah 
memerah bara ditusukkan ke telapak tangannya seraya menjawab “ini dia ṣidqu”. 
Seorang sufi lainnya menjawab “jika kau mencari Allah dengan ṣidqu maka Allah 
akan memberimu cermin yang bisa memandang seluruh keajaiban dunia dan 
akhirat.83 Ṣidqu dalam terminologi sufi adalah kesungguhan dan kemantapan hati 
untuk tidak berpaling pada selain Allah; seorang sufi hanya menautkan hatinya pada 
Allah dan menyadari bahwa tak ada yang memberi manfaat dan mendatangkan 
mudarat selainNya. Kemampuan Syaikhana seperti tercermin dalam cerita di atas 
adalah bukti bahwa dia telah mencapai maqam ṣidqu dan Syaikhana layak masuk 
jajaran kaum ṣiddiqīn, di mana maqam itu hanya berada di bawah maqam kenabian. 
 
1. Himmah Sebagai Manifestasi dari Ṣidqu 
Kemampuan magis, atau karamah84 dalam bahasa sufistik, seperti yang 
muncul dari Syaikhana Khalil, oleh Ibn Arabi disebut dengan kekuatan taskhīr yang 
muncul dari pemusatan fokus secara penuh atas sebuah objek (baca: himmah); 
seorang ‘arif, jika dia mau, bisa memengaruhi setiap objek hanya dengan 
memusatkan seluruh energi spritualnya pada objek tersebut; malah dia dapat 
83 Abu al-Qāsim al-Qusyairi, al-Risālah (Kairo: Maktabah al-Taufiqiyah, 2008), 346-349. 
84 Karamah adalah sesuatu yang terjadi di luar kebiasaan yang muncul dari seorang wali. Perbedaannya 
dengan mukjizat, bahwa mukjizat muncul dari seorang nabi atau rasul disertai tantangan bagi 
pengingkarnya.   
                                                          

































menciptakan sesuatu yang sebenarnya tidak maujud. Ringkasnya dia mampu 
menundukkan apapun sesuai kehendaknya.85  
Tapi tidak bisa dipahami seperti kekuatan ilusionis karena itu tidak riil dan 
menipu. Atau kemampuan ilusionis memang belum menembus semua struktur 
hadrah wujūdiyah (kehadiran) yang lima: 1. hadrah hissiyah (kehadiran panca 
indera; medan inderawi), 2. Hadrah mitsāliyah (kehadiran berbagai citra), 3. Hadrah 
rūhiyah (kehadiran ruh), 4. Hadrah ‘uqūl (kehadiran intelek), 5. Hadrah huwiyah 
(kehadiran esensi). Penciptaan melalui himmah juga berbeda dengan penciptaan 
Allah dalam tingkatan inayah (pemeliharaan). Seorang wali yang memusatkan energi 
spritualnya bisa mengalami alpa, sehingga pemeliharaannya bersifat tadhamun 
(implisit), sementara pemeliharaan Allah secara ekplisit.86                    
Kekuatan taskhīr seorang wali tentu berbeda juga dengan kekuatan taskhīr 
yang diberikan pada nabi Sulaiman, di mana dia mampu menundukkan semua 
makhluk “Allah telah menundukkan untuk (kepentingan)mu apa yang ada di langit 
dan apa yang di bumi” (QS. Luqmāan: 20). Karena Sulaiman tidak perlu 
memusatkan energi spritualnya seperti seorang wali. Dia tinggal memerintah saja 
“dan telah kami tundukkan angin yang sangat kencang tiupannya yang berhembus 
dengan perintahnya” (QS. Al-Anbiya’: 81). Namun demikian yang perlu ditekankan 
di sini, bahwa nabi atau wali sama-sama menyadari kekuatan tadi sejatinya dari 
Allah. Sehingga tidak akan menggunakannya secara sewenang-wenang. Maka 
85 Toshihiko Izutsu, Sufisme Samudra Makrifat Ibn Arabi ((Jakarta: Mizan, 2015), 329. 
86 Ibid., 331-333. 
                                                          

































mereka memercayakan penggunaannya pada Pemilik Hakiki kekuatan itu sembari 
memasukkan dirinya ke dalam ‘ajz muṭlak (ketakberdayaan mutlak). Kata Ibn Arabi 
“makrifat hakiki pasti akan mencegah himmah itu untuk digunakan sembarangan. 
Semakin tinggi makrifat seseorang, makin sedikit kemungkinan penggunaan himmah 
sembarangan”. Sebab dalam kesadaran seorang ‘arif, segala sesuatu mengikuti pola 
yang ditetapkan hakikat Wujud. Bahkan seorang menusia yang membangkang pada 
Allah, sebenarnya sedang melangkah di jalan yang telah Allah tentukan. Hal ini 
bukan kuasa seorang rasul untuk mengembalikan orang itu ke “jalan yang benar” 
karena orang itu sudah berada di “jalan benar” (secara ontologis).87 
Bila mencermati paparan Izutsu di atas, penulis menyadari bahwa dia telah 
menarik konsep himmah terlalu jauh dan hanya fokus pada efek-efek himmah. 
Kesimpulan ini, penulis dapatkan setelah membaca konsep himmah yang ditawarkan 
oleh Yunus Masrukhin, dalam tesisnya di universitas Al-Azhar Kairo, yang merujuk 
langsung pada buku-buku otoritatif Ibn Arabi: kata himmah merujuk pada tiga 
definisi/tingkatan hierarkis; pertama adalah fokusnya hati pada sebuah harapan 
tertentu, kedua adalah kesungguhan seorang salik memusatkan (bukan hanya energi 
spritual seperti kata T. Izutsu, tapi semua kesadaran eksistensialnya dalam bahasa 
Yunus Masrukhin) hanya pada Allah; tiada yang dapat mengampuni dosanya selain 
Allah; rahmat Allah meliputi segala sesuatu; saat itu salik akan dirahmati Allah tanpa 
87 Ibid., 335-337. 
                                                          

































ada keraguan, ketiga adalah himmah al-haqīqah yaitu, pengumpulan semua himmah 
disertai kejernihan ilham. Ini adalah himmah para syuyūkh al-kibār (pembesar sufi).88  
Meski memang Yunus Masrukhin sempat megilustrasikan alur cerita Ibn 
Arabi dan Syams Umm al-Fuqāra yang merasa rindu ingin memanggil Abu al-Hasan 
bin Qaiṭun namun terbentang jarak tempuh 7 farsakh (1 farsakh= 4.800 km): 
keduanya berhasil memanggil Abu al-Hasan dengan himmah, atau kisah pemusatan 
energi himmah imam al-Rāzi tatkala dirinya terancam akan dipenjara dan dieksekusi 
oleh sultan.  
Tapi sebenarnya, letak signifikansi konsep himmah Ibn Arabi bukan terletak 
pada karamah-karamah yang muncul dari himmah. Himmah lebih mengacu pada 
kesadaran terdalam dan paling awal bagi seorang salik untuk masuk dalam kehidupan 
sufistik dan menjadikannya sebagai pilihan hidup. Menanjak dan menurunnya tangga 
maqāmāt yang ditempuh salik bergantung pada himmah; sejauh mana dia sanggup 
memelihara himmahnya. Dalam ungkapan lain, himmah adalah titik mula dan akhir 
sekaligus. Musyahadāh (persaksian) dan mukāsyafāt (tersingkapnya hijab) tidak lain 
merupakan “buah” dari himmah dalam diskursus sufistik.89 Tersingkapnya alam 
malakūt bergantung pada kejernihan himmah seseorang; semakin jernih himmah 
maka semakin jernih pula mukāsyafāt-nya.     
 
H. Konsep Bermazhab Fikih dalam Suluk Syaikhana 
88 Yunus Masrukhin, “al-Wujūd wa al-Zamān fi al-Khitāb al-Ṣufi inda Ibni Arabi” (Tesis—Universitas 
Al-Azhar, Kairo, 2011), 389. 
89 Ibid., 393-340. 
                                                          

































Dalam risalah fikihnya, Matnu al-Syarīf, Syaikhana menukil pendapat dari 
mazhab Hanafi terkait pembayaran zakat fitrah.90 Dia menyebutkan bahwa zakat 
fitrah bisa dibayarkan dalam bentuk uang (bil qīmah).91 Karena dianggap lebih efektif 
dan bermanfaat. Mustahiq (penerima) bisa membelanjakannya sesuai kebutuhannya 
hari itu. Berbeda jika zakat fitrah diberikan dalam bentuk makanan pokok, seperti 
beras, maka penerima tidak bisa berbuat apa-apa selain memasaknya atau bisa juga 
dijual untuk ditukar dengan kebutuhan lauk pauk. Tapi tidak praktis dan masih 
menyulitkan mustahiq karena biasanya akan menerima tawaran harga lebih rendah 
dari yang ada di pasar.92 Realitas ini yang kemudian dipraktikkan di Madura hingga 
saat ini, penulis berasumsi bahwa hal ini adalah implikasi dari pengaruh Syaikhana 
Khalil di tengah masyarakat Madura. Padahal jika merujuk pada semua kitab mazhab 
Syafi’i yang diikuti oleh Syaikhana dan semua ulama Nusantara, pendapat tersebut 
dianggap keluar mazhab. Semua ulama Syafi’iyah –menurut Syams al-Ramlī- 
bersepakat (ittifāq) tentang tidak bolehnya mengeluarkan zakat fitrah dengan uang.93 
Namun yang perlu disoroti adalah pemilihan pendapat yang dilakukan 
Syaikhana dalam risalah kecilnya ini. Dia mengajarkan pada pengagumnya bahwa 
bermazhab bukan ketetapan yang mengikat selama masih dalam konstelasi mazhab 
empat yang otoritatif. Dalam doktrin sufi sendiri tidak dibenarkan mempersulit 
praktik agama buat orang awam. “Permudah jangan persulit. Beri kabar baik, jangan 
90 Abu Abdillah Muhammad bin Abdurrahman al-Dimasyqi, Rahmat al-Ummah fi Ikhtilaf al-A’immah 
(Beirut: Dar al-Fikr, t.tt.), 107. 
91 Muhammad Khalil Bangkalan, al-Matnu al-Syārīf (Bangkalan: Perc. Nurul Cholil, t.tt.), 30.  
92 Pendapat ini yang kemudian banyak dipilih oleh ulama fikih kontemporer, termasuk Syeikh Isma’il 
Zain al-Yamani dan lembaga-lembag fatwa yang ada di negara-negara berpenduduk mayoritas Islam.  
93 Syams al-Ramlī, Nihāyat al-Muhtāj (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 1993), Vol III, 123. 
                                                          

































mengancam” demikian kata Nabi Saw. Kitab Matnu al-Syarīf yang memang 
menyasar kalangan umum seakan merefleksikan “orang awam tak mesti bermazhab”. 
Dan dalam kesadaran kaum sufi, mazhab fikih yang ada sampai sekarang –baik 
Maliki, Hanafi, Syafi’i, Hambali—dan diikuti oleh mayoritas umat Islam berasal dari 
satu sumber: syariat, seperti kaitan telapak tangan dengan jari jemari. Selebihnya 
kaum sufi memilih salah satu pendapat sesuai kasyfu yang diterimanya.94 Ini yang 
sedang dilakukan oleh Syaikhana, jika kita mau menyelami kesadaran sufistiknya. 
Tentu masih segar dalam ingatan, betapa interaksi kaum sufi dengan Rasulullah Saw 
sangat intens, bahkan terkadang meminta koreksi langsung pada Nabi terkait 
permasalahan tertentu. Bukan tidak mungkin kecondongan Syaikhana pada pendapat 
mazhab Hanafi didasari oleh tradisi yang berlaku di tengah komunitas sufi.   
Atau bisa juga dibaca: pilihan Syaikhana adalah refleksi dari apa yang pernah 
dipraktikkan oleh gurunya Sayid Ahmad Zaini Dahlan. Seperti dituturkan teman 
sejawat Syaikhana, Habib Ahmad bin Hasan al-Attās dalam bukunya, Tazkīr al-Nās: 
di suatu bulan haji di kota Mekkah, Sayid Dahlan keluar untuk shalat subuh 
berjemaah. Saat sudah mendekat ke masjid al-haram, kakinya tanpa sengaja 
menginjak anjing hingga ia menerkam, merobek baju Sayid dan menggigit pahanya. 
Bibir Sayid terlihat berucap “la haula wa la quwata illa billah...”. Dalam hatinya ada 
bisikan agar pulang dan bersuci, tapi dia menolak bisikan tadi “jika saya pulang 
[untuk bersuci], saya akan tertinggal shalat berjemaah bersama orang banyak ini. 
Anjing ini adalah setan”. Sayid kemudian masuk ke masjid al-haram dan shalat subuh 
94 Abu al-Mawāhib Abdul Wahhāb al-Sya’rāni, Al-Mīzan al-Kubrā (Beirut: Dar al-Fikr, t.tt.), 11. 
                                                          

































berjemaah. Setelah itu dia memberitahu murid-muridnya bahwa dia taklid pada imam 
Malik95 [yang mengatakan bahwa anjing tidak najis] “saya tidak memberitahu kalian 
kejadian ini kecuali agar kalian tidak fanatik dan memberatkan. Sebab agama ini 
mudah dan luas.”96 Sayid Ahmad Zaini Dahlan bukan termasuk ulama fikih yang 
fanatik mempraktikkan fikih tertentu selama tidak keluar dari mazhab empat. Meski 
dirinya bermazhab Syafii dan termasuk muftinya saat itu. 
Pedoman utama kaum sufi terkait praktik bermazhab fikih adalah mengikuti 
kasyf atau ilham yang diterimanya. Analisa pragmatisme ala para fuqaha masa kini 
bukan konsentrasi mereka. Karena pertimbangan maslahat dan manfaat seperti 
dikonsep oleh para pakar maqāṣid al-syarī’ah dengan sendirinya akan muncul tatkala 
seorang sufi mengikuti nalar intuitifnya. Ini ditegaskan panjang lebar dalam al-Mizān 
al-Kubrā milik imam al-Sya’rāni.97 
Sementara cerita mistik yang dihadirkan oleh Saifur Rachman dalam 
bukunya, bahwa suatu waktu Syaikhana menerima murid baru asal Madura. 
Kebetulan si murid tidak hafal apapun dari ayat al-Qur’an, bahkan surat al-Fātihah 
juga tak dihafal. Yang dia hafal hanya“beton sapolo ekalak settong kare sanga’” 
kemudian mengijinkan dia shalat dengan membaca hafalannya tersebut. Jelas-jelas 
merupakan kisah yang menyalahi ijma’ ulama mazhab fikih yang empat. Dalam 
95 Dalam mazhab Maliki semua bagian tubuh anjing itu suci, termasuk ludahnya. Adapun hadis yang 
memerintah agar membasuh tujuh kali dengan air dan sekali dengan debu adalah ta’abbudi (karena 
nilai ibadah semata) bukan karena najis. [Abu al-Barakāt al-Dardiri, Syarh al-Şaghir alā Aqrab al-
Masālik (Kairo: Dar al-Ma’ārif, Vol II), 44.   
96 Al-Atas, Tazkīr, 44. 
97 Baca: Abdul Wahhab al-Sya’rāni, al-Mīzān al-Kubrā (Libanon: Dar al-Fikr, t.tt.) 
                                                          

































mazhab Hanafi misalnya, memang membolehkan seseorang yang belum hafal surat 
al-Fātihah agar membaca ayat apa saja yang dia hafal atau membaca al-Fātihah 
dengan terjemahan bahasa Persia.98   
 
1. Syaikhana Khalil dalam Karyanya al-Silāh fi Bayāni al-Nikāh 
 Karya terpenting Syaikhana yang beredar di pesantren-pesantren tradisional 
adalah al-Silāh fi Bayāni al-Nikāh di samping Matnu al-Syarīf. Penulis akan mencoba 
mendekati karakter Syaikhana dalam perspektif kaum sufi melalui karyanya ini. 
Selain kenyataan, bahwa dua karya Syaikhana ditulis untuk kalangan awam, ada 
indikasi sufistik yang tersimpan dalam al-Silāh fi Bayāni al-Nikāh. Kitab yang 
menjelaskan secara singkat tentang problematika pernikahan dalam Islam ini, 
merupakan cerminan prinsip Syaikhana. 
 Kaum sufi terbelah dalam dua arus berkaitan dengan urgensitas pernikahan 
dalam suluk sufi. Ada yang memandang pernikahan sebagai wasīlah (perantara) 
penting dalam mengarungi bahtera spritual. Ombak besar yang merintangi perjalanan 
spritual kaum sufi ada yang hanya bisa diredam dengan pernikahan. Mengutip tulisan 
imam al-Ghazāli, Syaikhana mengatakan iza qāma al-zakar ‘amiya al-baṣar wa zāla 
al-hazar (saat penis berdiri [syahwat seksual tak terbendung], maka mata menjadi 
buta dan hilang kewaspadaan).99 Ada pula arus kedua yang mengenyampingkan 
urgensitas pernikahan dan memilih menjomblo dengan alasan tak akan sanggup 
98 Ibn Abidin, Rad al-Mukhtār ala al-Dur al-Mukhtār (Riyadh: Dar Alam al-Kutub, 2003), 183-185. 
99 Syaikhana Muhammad Khalil, al-Silāh fi Bayāni al-Nikāh (Bangkalan: PP. Nurul Cholil, t.tt.), 3. 
                                                          

































menanggung beban berat keluarga, seperti mengarahkan istri atau mendidik anak-
anak. Biasanya mereka menyandarkan prinsipnya pada “Dan mereka (para 
perempuan) mempunyai hak seimbang dengan kewajibannya menurut cara yang 
patut” (QS. Al-Baqarah: 228).100  
Penulisan al-Silāh fi Bayāni al-Nikāh merepresantasikan kredo sufistik 
Syaikhana. Dia jelas berada di pihak pertama. Ini bisa dibuktikan juga dengan 
perjalanan hidup Syaikhana yang selama hidupnya menikahi empat orang wanita: 
Nyai Asyik (puteri Ludra Pati), Nyai Misi, Nyai Kuttab dan Nyai Asmuna. Meski 
memang hanya dua istri pertama yang melahirkan keturunan Syaikhana. 
Pernikahan mendapat skala prioritas di kalangan ulama sufi. Salah seorang 
kawan Syaikhana yang sama-sama tercatat sebagai santri Sayid Ahmad Zaini Dahlan, 
Habib Ahmad bin Hasan al-Attas, mengatakan “ulama salaf berhati-hati dalam dua 
hal: urusan harta benda dan pernikahan, dan tidak ketat dalam dua hal pula: urusan 
aurat dan najis.”101 Hal ini, bila ditilik dari perspektif fikih, karena 
mempertimbangkan efek domino dari pernikahan; pernikahan yang batal menurut 
pandangan syariat akan menimbulkan kekacauan sosial dan praktik hukum, di mana 
anak yang lahir akan menjadi anak zina karena lahir dari akad nikah yang tidak sah, 
hukum waris juga akan kacau. Kekacauan semacam itu terus berlanjut hingga ke anak 
cucu, sebab dalam Islam seorang yang telah mendapat label “anak zina” tidak 
dibenarkan mengambil wali nikah kecuali dari hakim (pemerintah). Jika yang 
100 Al-Ghazali, Ihya, 20-22. 
101 Al-Attas, Tazkīr, 301 
                                                          

































menjadi wali nikah adalah wali yang tidak sah maka pernikahan juga tidak sah, dan 
begitu seterusnya. 
Kaum sufi memandangnya lebih mendalam lagi: pernikahan bukan sekedar 
membangun institusi legal transaksional layaknya dalam hukum fikih.102 Pernikahan 
dipandang sebagai sesuatu yang sakral, di mana perjumpaan suami dan istri 
disimbolkan sebagai proses menuju “kesempurnaan”. Sebab wanita diciptakan dari 
tulang rusuk kiri pria; selama seorang pria belum menemukan pasangannya maka ia 
belum menyempurnakan dirinya, kehilangan bagian terpenting dari dirinya. Lebih 
jauh, Ibn Arabi menandaskan bahwa wanita adalah image (tajali) Tuhan. Sebab 
wanita adalah tempat reproduksi dan bersemayamnya sifat rahmah (kasih sayang). 
Saat pria melihatnya maka dia melihat Tuhan (tentu dengan mata i’tibar). Mencintai 
perempuan, dengan cinta yang penuh kenikmatan dan penyatuan. Kemudian 
tenggelam dalam dirinya adalah fana (tenggelam) dalam bagian terpenting dirinya 
sendiri. Cinta telah mengalir dalam semua bagian dirinya, maka ia diandaikan sebagai 
fana kulli (tenggelam secara menyeluruh). Ana man ahwa wa man ahwa ana (saya 
adalah orang yang mencintai, dan orang yang mencintai itu adalah saya). Rasulullah 
juga mengatakan dalam hadisnya “saya dibuat cinta di dunia kalian oleh tiga hal: 
wewangian, wanita dan shalat dijadikan hiasan terindah”.103 
102 Sebab dalam perspektif fikih, pernikahan adalah akad transaksional yang menyiratkan sah dan 
tidaknya mengumpuli istri dengan memakai redaksi inkāh (menikah) atau tazwīj (kawin). Defini fikih 
semacam ini sangat materialistik. Makanya, bila fikih tidak diimbangi/dilanjutkan ke tasawuf akan 
kering dan kaku. 
103 Ibn Arabi, al-Waṣāyā (Kairo: Maktabah al-Mutanabbi, t.tt.,), 26-27. 
                                                          

































Al-Ghazali menempatkan pernikahan sebagai instrumen terpenting dalam 
meniti suluk, pasalnya dalam diri salik (murid sufi) ada syahwat yang hanya bisa 
diredam oleh pernikahan. Bahkan “puasa” yang disebut sebagai alternatif meredam 
syahwat dalam sebuah hadis, hanya mampu meredamnya di permukaan saja. 
Selebihnya, khawātir (lintasan hati) tak bisa diredamnya; bukan tidak mungkin 
keinginan syahwat seksual hadir dalam hati tatkala seorang salik mendirikan shalat. 
Sehingga imajinasi seksualnya akan membuat dia malu seandainya diperlihatkan di 
hadapan orang lain oleh Allah. Ibn Abbas berkata “tidak sempurna ibadah seseorang 
sampai ia menikah”, imam Al-Junaid, pemimpin kaum sufi, menegaskan “saya butuh 
pada seks sebagaimana saya butuh pada makanan pokok”.104 
Kenikmatan seksual, dalam Ihya, dipandang sebagai pintu awal kenikmatan 
surgawi. Dengan berhubungan seksual secara legal, seorang salik diharap akan 
semakin merindukan kenikmatan surgawi yang dijanjikan Allah dan bisa mengurangi 
kebetahannya di dunia sebab kenikmatan duniawi tidak ada apa-apanya dan menjadi 
penghalang dari Allah. Tipe syahwat pria ada pada zat (diri) wanita, sementara tipe 
syahwat wanita adalah pengaruh dari sifat penyayangnya; penyatuan keduanya 
kemudian saling memenuhi dan melengkapi, terutama ketika keduanya mencapai 
klimaks.105 Maka seluruh bagian tubuhnya mengalami pengalaman ekstase yang tidak 
104 Al-Ghazali, Ihya, 26-27. 
105 Dalam al-Hub wa al-Mahabbah, Syeikh Mahmud al-Ghurāb (pakar Ibn Arabi asal Mesir), 
mengatakan bahwa kerinduan pria pada wanita diibaratkan kerinduan seseorang pada dirinya sendiri. 
Sebab Siti Hawa diciptakan dari Adam. Sementara kerinduan wanita pada pria ibarat kerinduan 
seseorang pada tanah airnya; kerinduan juz (bagian) pada kull (asal)nya. [Mahmūd al-Ghurāb, al-Hub 
wa al-Mahabbah al-Ilāhiyah (Damaskus: Maktabah Nadlar, 1983 M), 37.]  
                                                          
































terbahasakan. Karenanya, syariat memerintah agar menyucikan seluruh badan (mandi 
besar) setelah mengalami fase fana’ kulli.106 
Di samping itu, Syaikhana Khalil menyadari betul bahwa keluarga adalah 
pondasi utama membangun budaya dan peradaban Islam. Bila keluarga sudah 
dibangun dan dibina secara islami sejak dini. Maka tatanan sosial akan baik. Jika 
tatanan sosial telah baik maka kedamaian dan kesejahteraan akan mudah dicapai. 
Membina keluarga adalah langkah awal dan paling menentukan dalam peradaban 
manusia. Semua dimulai dari kelurga. Jadi pernikahan bukan hanya proses penyatuan 
dua insan atau dua keluarga besarnya, tapi lebih dari itu ia bernilai sosial, penentu 
maju-mundurnya peradaban dan bahkan bernilai spritual bagi kaum sufi. Pernikahan 
adalah jendela surga beserta kenikmatan dan keindahannya. Kerinduan pada surga 
diharapkan akan mengantar pada kerinduan paling esensial, yakni berjumpa dengan 
Pencipta surga, Allah Swt.  
106 Ibn Arabi, Al-Alif/Al-Ahadiyah dalam Rasa’il Ibn Arabi, ed. Mahmud al-Ghurab (Beirut: Dar 
Ṣādir, 1997), 52. 

































Wacana Suluk Syaikhana Muhammad Khalil antara Fakta Historis dan 
Paradigma Keilmuan 
Setelah berhasil merekonstruksi suluk Syaikhana Khalil dan ajaran yang 
diwariskannya sebagai sebuah diskursus. Maka menjadi jelas, bahwa Syaikhana 
adalah seorang tokoh sufi dalam pengertian yang sebenarnya. Dia hidup di tengah-
tengah para kiai/syeikh --baik di Madura atau Jawa hingga Mekah— yang secara 
perilaku mempraktikkan suluk kaum sufi secara ketat. Kehidupan prihatin dan zuhud 
adalah pilihan hidup kiai-kiai Madura-Jawa saat itu. Meski mungkin yang lebih 
masyhur adalah terminologi “tirakat” (sebagai dialek lokal) daripada “tarekat” untuk 
mendeskripsikan tradisi mereka. 
Belum lagi, akar geneologis keluarga Syaikhana yang tercatat sebagai para 
juru dakwah di kawasan Bangkalan-Madura dan masih memiliki jalur nasab yang 
bersambung pada para sunan sebagai pembawa lentera Islam ke bumi Nusantara. Kiai 
Abdul Latif, ayah Syaikhana, adalah sosok pendakwah yang mewakafkan hidupnya 
di jalan Allah; dia terpaksa menitipkan Syaikhana kecil pada Nyai Maryam, puteri 
tertuanya. Fakta ini menyiratkan betapa misi dakwah bagi kiai Abdul Latif medapat 
skala prioritas yang tidak bisa ditawar bahkan atas tanggung jawab keluarga. 
Sebagian mungkin akan berpikir bahwa menyiakan keluarga dengan dalih dakwah 
tidak dibenarkan. Tapi yang dilakukan kiai Abdul Latif sudah dimaklumi oleh 
keluarga besarnya, termasuk Nyai Maryam. Jadi tidak bisa dipahami bahwa sang 

































ayah sedang meninggalkan tanggung jawab keluarga, sebab keluarga yang ditinggal 
sudah mandiri. 
 
A. Kegigihan Syaikhana Mencari Ilmu Sebagai Fakta Historis 
Syaikhana kemudian tumbuh menjadi anak yang tercukupi kebutuhan nutrisi 
jasmaniyah dan terutama ruhaniyahnya. Sebab dia berada dalam pengawasan kiai 
Qaffal, suami Nyai Maryam, yang merupakan tokoh di kawasan itu. Dia juga mengaji 
pada Bujuk Agung, kiai Abdul Azim, yang masih tercatat sebagai pembawa tarekat 
Naqshabandiyah di Madura. Hingga menginjak umur 15 tahun, Syaikhana 
memutuskan keluar dari Madura untuk melanjutkan petualangan ilmiah ke tanah 
Jawa. Di Jawa, Syaikhana menghabiskan masa 10 tahun; berpindah dari satu 
pesantren ke pesantren lainnya, dari satu kiai menuju kiai lainnya. Hampir semua kiai 
yang terkenal keilmuan dan wara’nya berhasil ditemui oleh Syaikhana Khalil. 
Puncaknya, Syaikhana melanjutkan studinya ke Mekah, dan tentu juga 
Madinah, yang ketika itu menjadi magnet pelajar dari seluruh negeri Islam. 
Syaikhana terinspirasi oleh pelajar Nusantara yang lebih dulu mencapai popularitas 
dan kualitas keilmuan sebelumnya -seperti Syeikh Abdus Ṣamad al-Falimbani1, 
Syeikh Nawawi, Mbah Shaleh Darat dan beberapa sarjana Nusantara lainnya-. Di 
sana Syaikhana menghabiskan waktu 3 tahun; berguru pada ulama-ulama terbaik di 
masa itu: Syeikh Nawawi Banten yang dijuluki sayyid ulamā al-hijaz, Syeikh Khatib 
1 Syaikhana tidak sempat berguru padanya, tapi berguru pada seorang muridnya, Mahmud Kinan al-
Falimbani. 
                                                          

































Sambas yang menggagas penyatuan tarekat Naqshabandiyah dan Qadiriyah, Ali 
Rahbini al-Miṣri (guru favoritnya yang paling banyak didengarkan petuah-petuah 
sufistiknya), Syeikh Abdul Ghani bin Ṣubuh al-Bimawi dll. 
Banyak penulis biografi Syaikhana mencukupkan pada empat nama besar di 
atas. Ada juga yang mencantumkan nama tokoh hanya karena disebut di salah satu 
surat Syaikhana pada menantunya, kiai Muntaha, atau diambil pendapatnya dalam 
catatan kitab koleksi pribadi Syaikhana. Seperti kiai Ali Badri, yang menyebut nama 
Khalid al-Azhari sebagai salah satu guru Syaikhana. Padahal priode keduanya terpaut 
jauh, Khālid al-Azhari  memiliki nama lengkap Abu al-Walīd Khālid bin Abdullah 
bin Abū Bakar al-Jurjāwi, yang tercatat sebagai pakar ilmu Nahwu yang lahir 905 
H/1499 M. Namanya banyak menghiasi koleksi pribadi kitab-kitab Syaikhana dalam 
bentuk pengutipan pendapat-pendapatnya terkait gramatika bahasa Arab karena nama 
Khālid al-Azhari sejajar dengan Ibn Hisyām (seorang pakar gramatika Mesir). 
Semua penulis biografi Syaikhana alpa untuk meneliti lebih lanjut tentang 
siapa saja guru-gurunya di Mekah-Madinah. Kenyataan ini disebabkan mereka 
mencukupkan diri pada tradisi lisan tanpa melakukan riset pustaka, atau menelusuri 
kitab koleksi pribadi Syaikhana tapi tidak melanjutkan penelusuran ke buku-buku 
tarājim yang memuat biografi tokoh-tokoh tersebut. Maka, penulis amat terkejut 
tatkala membaca dua buku transmisi sanad yang ditulis oleh Syeikh Yasin al-Fadani 
dan muridnya, Muhammad Mukhtarudin bin Zainal Abidin al-Falimbani. Dalam al-
Wāfi bi Dhaili Tidhkāri al-Maṣafi karya al-Fadani maupun Bulūghu al-Amāni fi al-

































Ta’rīf bi Syuyūkhi wa Asānīd al-Fadani karya Mukhtarudin al-Falimbani terdapat 
nama-nama ulama masyhur saat itu: Utsman bin Hasan al-Dimyaṭi, Mahmud Kinan 
al-Falimbani (murid Abdus Ṣamad al-Falimbani), Sayid Abdurrahman bin Sulaiman 
al-Ahdal al-Zabīdi (salah seorang mufti), Muṣṭafa bin Muhammad al-Afīfī al-Makki, 
Sayid Ahmad bin Zainī Dahlan2, Zainudin bin Badawi al-Bimawi, Abdul Hamid bin 
Muhammad al-Syarwani (penulis catatan kaki di kitab Tuhfah), Umar Barakāt al-
Syāmī. 
Penulis perlu menghadirkan semua data dan nama-nama tokoh ini demi 
memutus mitologi3 tentang Syaikhana yang, katanya, tidak butuh belajar dalam 
jangka waktu lama karena sudah mendapat anugerah ilmu ladunni seperti 
diasumsikan para pengagumnya. Fakta historis ini mempresentasikan Syaikhana 
2 Amat aneh bila Syaikhana tidak berguru pada Sayid ini karena dia tercatat sebagai pengajar di tanah 
haram yang cemerlang saat itu. Tak ada pelajar yang tak pernah duduk di depan Sayid Ahmad Zaini 
Dahlan. 
3 Mitologi adalah salah satu sistem komunikasi. Jadi bisa diperlakukan layaknya komunikasi yang lain. 
Mitologi bisa didefinisikan melalui materinya, bukan melalui objeknya. Mitologi sudah memiliki 
materinya sendiri yang biasanya sudah digunakan secara aklamasi oleh pelaku komunikasi, sebab 
semua materi mitologi dimaksudkan untuk menandai “kesadaran”. Ini yang bisa dijadikan alasan untuk 
memahami substansi mitos. 
 
Dalam mitologi, kita menemukan kembali tiga dimensi struktur linguistik: Signified sebagai “konsep”, 
signifier adalah gambaran, dan relasi antara keduanya adalah sign. Tapi mitologi memiliki sistem yang 
tidak biasa. Ia bisa dibilang, adalah aturan kedua semiologi (meta language). Persamaannya hanya 
terletak pada: mitologi masih sama sebagai “bahasa”. Bahasa terjadi secara literal dan natural. 
Sementara mitologi terbentuk secara tidak biasa, ia muncul secara perlahan dari balik pintu nature. Itu 
kenapa, mitologi masuk kategori pengalaman wicara yang lugu, sebab maksudnya masih tersembunyi. 
Ia tidak sama dengan puisi. Sebab mitologi bukan dimaksudkan untuk menemukan makna di balik kata 
tapi makna di balik sesuatu itu sendiri.  
 
Mitologi selalu memiliki “motivasi” yang tidak bersifat sewenang-wenang. Mitologi bermain di 
hadapan analogi dengan menyelip diantara makna dan forma. Tak ada mitologi tanpa adanya motivasi. 
Tapi di saat forma menampilkan ketidakteraturan maka ia kemudian menjadi absurd. Dan absurditas 
itulah yang menjadi mitos. Motivasi mitologi bisa dipilih diantara yang paling memungkinkan. 
[Roland Barthes, Mythologies (New York: The Noonday Press, 1992), 109-131.] 
                                                          

































sebagai sosok yang gigih dalam mencari ilmu. Dia menanggalkan kebesaran nama 
keluarga, berpetualang dan memilih hidup prihatin demi berguru pada ulama masyhur 
di masanya. Syaikhana mencurahkan semua umurnya demi ilmu dan 
menyebarkannya, meski di masa kolonial Belanda yang tidak stabil. Bahkan 
Syaikhana kerap mendapat ancaman hingga pernah dibui karena dianggap 
menyembunyikan para kiai yang sekaligus pejuang kemerdekaan di pesantren 
binaannya. 
Penulis tidak menampik kekuatan ilmu kasyf yang dimiliki Syaikhana 
memang sangat tajam. Dan ilmu ladunni tercurah deras atasnya. Namun Syaikhana 
menyadari sepenuh hati bahwa semua itu tidak cukup dalam doktrin sufi. Seorang 
salik yang majzūb (ditarik oleh Allah) tak bisa dijadikan panutan hingga dia sadar4. 
Bagaimana bisa seorang majzub dijadikan panutan sementara dia sendiri sedang tidak 
seimbang dan tak mampu mengendalikan dirinya sendiri. Apa lagi mau 
mengendalikan (mengajari) orang lain?!5 Dalam suluk kaum sufi, tarbiyah ruhani 
yang diterima seorang salik dari Rasulullah secara langsung, nabi Khidir, atau 
seorang wali yang telah wafat, tidak bisa dijadikan legitimasi untuk menahbiskan diri 
sebagai “khalifah”. Pertautan ruhani harus didampingi dengan transmisi sanad; 
seorang salik harus berguru pada seorang mursyid secara lahiriyah.          
4 Dalam doktrin sufi disebut Ṣahwu atau Baqa’, yakni keberhasilan seorang sufi merengkuh 
kesadarannya kembali setelah diombang-ambing oleh hāl (kondisi ekstase).  
5 Al-Nablusi, Miftāh al-Maiyyah, 38. Bahkan al-Kumasykhanāwi mengingatkan efek negatif bagi yang 
tidak suluk (hanya majdūb saja) akan mengantar dirinya pada kegilaan dan kebahlulan. Sebagaimana 
orang yang hanya suluk saja tanpa adanya jazbu hanya akan masuk kategori ulama dan ahli ibadah 
yang rentan terindikasi sombong, pamer dll. [bandingkan: Jāmi’ al-Uṣul, 349.] 
                                                          

































Namun suluk Syaikhana menjadi bias tatkala pengagumnya hanya tenggelam 
dalam ingatan-ingatan karamahnya yang melegenda. Syaikhana hampir menjadi 
mitologi dalam kisah-kisah dunia pesantren. Sosoknya seakan berasal dari planet 
berbeda dan ajarannya tenggelam dalam perjalanannya yang heroik. Akibatnya, ada 
asumsi bahwa Syaikhana adalah figur yang tidak bisa ditiru. Ini membahayakan bagi 
Syaikhana dan ajarannya yang amat berharga. Maka perlu didudukkan kembali antara 
sosok Syaikhana sebagai fakta historis dan yang bersifat mitologis. Tentu, dengan 
tetap mempertimbangkan “kesadaran sufistik”nya supaya tak terjebak dalam 
penafsiran yang semena-mena.  
Yang perlu disadari oleh setiap pengkaji bahwa setiap tokoh, hidup dan 
berkembang dipengaruhi oleh lingkungan keluarga, interaksi sosial, nilai-nilai yang 
dianut dan kesiapan mentalnya. Tak ada figur yang bisa diposisikan sebagai ‘orang 
asing’ di tengah masyarakatnya. Dia adalah bagian dari komunitas masyarakat di 
mana dia tinggal. Dia berbicara memakai bahasa masyarakat dan berpikir, sedikit-
banyak, sebagaimana orang-orang di sekitarnya. Karena semangat keagamaan adalah 
kecenderungan yang diinspirasi oleh kelompok/komunitas di mana ia menjadi 
bagiannya.6 Jadi tak dibenarkan menempatkan Syaikhana di ‘tempat asing’ sehingga 
ia terasing dari masyarakatnya. Entah sengaja atau tidak, para pengagum Syaikhana 
telah melakukan hal ini. Syaikhana sosok yang “historis” dan seharusnya dikaji dalam 
lingkaran sejarah yang melingkupinya. 
6 (lihat: Emile Durkheim, The Elementary Forms of Religious Life, dalam Readings in Social Theory, 
ed. James Farganis (New York: Mc Grew Hill, 2004), 77.]   
                                                          

































Menempatkan seorang tokoh hingga terasing dari masyarakatnya adalah 
tradisi kajian sarjana barat (orientalis) atau murid-muridnya. Kajian orientalis 
menyimpan sisi negatifnya sendiri. Banyak pandangan atau gagasan mereka yang 
menciptakan “kebingungan” baru dan menimbulkan semakin banyak pertanyaan yang 
tak terjawab. Belum lagi kecenderungan beberapa sarjana yang masuk ke wilayah 
kajian tasawuf hanya untuk membawa masalah dan tidak menawarkan solusi.7 
Semisal Abdurrahman Badawi, seorang filsuf eksistensialis asal Mesir, yang 
mengkaji sosok Rābiah al-Adawiyah hingga menjadi terasing dari lingkungan para 
sufi yang hidup di kota Baṣrah. Potret Rābiah al-Adawiyah disajikan sebagai wanita 
penghibur yang frustasi dan murung untuk kemudian lari menuju pintu Allah dan 
berhasil merengkuh kesadaran eksistensialnya. Dalam pandangan Badawi, seseorang 
yang ingin merengkuh kesadaran eksistensialnya harus berlaku ekstrim layaknya 
Rābiah al-Adawiyah yang berasal dari wanita penghibur menjadi wanita sufi 
penggagas “konsep cinta” dalam ajaran tasawuf.8 Pengaruh keluarga, lingkungan dan 
kesiapan mental sang sufi tak dipertimbangkan sama sekali: masa itu adalah masa 
kejayaan kota Baṣrah dalam aspek ekonomi dan infrastruktur, bahkan Abdurrahman 
Badawi sendiri mendeskripsikannya sebagai Venesia di timur. Di kota itu hidup 
tokoh-tokoh sufi terkenal seperti Sufyān al-Tsauri, Abdul Wāhid bin Zaid, Rayyāh al-
Qaisi.9 
7 Abdul Kadir Riyadi, Arkeologi Tasawuf (Bandung: Mizan, 2016), 8. 
8 Abdul Mun’im al-Hifni, Rābiah Al-Adawiyah Imamat al-‘Asyiqīn wa al-Mahzūnīn (Kairo: Dar al-
Rasyād, 1996), 78. 
9 Ibid., 71. 
                                                          

































Jika menelusuri latar belakang keluarganya, maka kesadaran sufistik Rābiah 
al-Adawiyah sejatinya sudah tertancap mendalam. Bukan dibangun oleh rasa kecewa 
dan frustasi seperti dikonstruksi dalam imajinasi Badawi. Meski Rābiah berasal dari 
keluarga miskin, tapi lihat pembicaraan Rābiah al-Adawiyah kecil dengan ayahnya, 
yang terkenal sebagai ‘ābid (ahli ibadah) di mata tetangganya. Ibn Khalkān, seorang 
sejarawan sunni, bercerita: suatu saat Rābiah al-Adawiyah mengutarakan sesuatu 
pada ayahnya “wahai ayahku, aku tidak rela diberi makan dari harta haram”. “Jika 
ayah tidak menemukan selain yang haram?” tanya sang ayah. “Aku akan bersabar 
daripada masuk api neraka” tegas Rābiah al-Adawiyah.10 Komunikasi antara ayah 
dan gadis kecilnya ini tak biasa, dan semua mengindikasikan kesadaran sufistik 
Rābiah al-Adawiyah sudah tertanam kuat sejak bocah dan dia hidup di tengah 
lingkungan yang zuhud.  
Syaikhana juga harus ditempatkan sebagai tokoh yang tidak tercerabut dari 
akar sejarah dan lingkungannya. Dia adalah bagian dari sejarah panjang intelektual 
Nusantara yang, kira-kira,  semenjak abad 17 -menurut catatan Azyumardi Azra- 
sudah melakukan kontak dengan sarjana-sarjana timur tengah.11 Syaikhana hidup di 
masa keemasan intelektual Nusantara karena di akhir abad ke-19 dan masuk abad ke-
20, banyak sekali sarjana Nusantara telah menjadi intelektual yang diperhitungkan 
dalam kancah pergaulan intelektual dunia Islam. Sehingga dari sekian guru-guru 
Syaikhana yang mengajar di masjid al-haram terdapat nama-nama sarjana Nusantara. 
10 Ibid., 71. 
11 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur-tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII & XVIII 
(Jakarta: Mizan, 1994). 
                                                          

































Akses ke Mekah juga sudah dibuka dan dipermudah oleh pemerintah kolonial 
Belanda dan semakin ramai. Menurut data yang dikutip Martin V. Bruinessen dari 
dokumentasi kolonial tahun 1858 M (1 tahun sebelum keberangkatan Syaikhana ke 
Mekah), jumlah penduduk Nusantara yang berangkat haji berjumlah 3.718 orang. 
Biasanya mereka pulang setelah tinggal 5 bulan di sana dan jumlah yang pulang 
mengalami penurunan angka menjadi 1.710. Dari angka ini bisa diartikan bahwa 
separuh dari mereka tidak pulang karena meninggal atau menetap di tanah suci 
dengan alasan mengaji dan belajar pada para syeikh. Apalagi pada tahun 
keberangkatan Syaikhana ke tanah suci 1859/1860 M. terusan Suez telah dibuka 
sehingga armada kapal laut yang melayani jemaah haji Jawa atau Singapura melewati 
terusan ini dengan mendarat di Jedah sebelum ke Mekah melalui jalur darat.12  
Syaikhana termasuk diantara jemaah haji itu. Jadi keberangkatannya ke tanah 
suci kemudian menetap di sana untuk belajar pada para syeikh adalah fakta historis. 
Syaikhana menabung13 untuk mewujudkan mimpinya bisa bergabung dengan para 
pelajar/santri Nusantara di tanah haram. Perjuangan ini harus dipotret secara jernih 
supaya tidak dikesankan Syaikhana ke tanah suci dengan karamah-nya dan tanpa 
susah payah. Karena cerita semacam itu mengendurkan semangat para pengagum 
Syaikhana untuk meniti jejaknya dalam mengejar mimpi dan mewujudkan cita-cita. 
Penulis tidak sedang mengingkari karamah Syaikhana Khalil dan 
kemampuannya dalam melipat waktu (tayyu al-waqti) karena konsep itu ada dalam 
12 Martin Van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekta (Jogja: Gading Pusblising, 2012), 12-
13. 
13 Hasil upah manjat pohon kelapa kiai Bashir ketika di Banyuwangi. 
                                                          

































doktrin sufi. Melipat waktu lumrah dikenal sebagai karamah seorang wali Allah 
dengan menjadikan (QS. Al-Naml: 40) “seorang yang mempunyai ilmu dari kitab 
berkata “aku akan membawa singgasana itu sebelum matamu berkedip”….” sebagai 
landasannya. Ayat tersebut mengisahkan seorang ahli ilmu yang sanggup menjawab 
tantangan nabi Sulaiman untuk menghadirkan ratu Bilqis ke hadapannya. Bahkan 
kemampuannya bisa menghadirkan Bilqis sekaligus singgasananya dengan jarak 
tempuh antara Palestina dan Saba’-Yaman sekitar 1000 km.  
Melipat ruang dan waktu adalah salah satu bentuk karamah para wali, yang 
semestinya diyakini karena sudah sesuai dengan ortodoksi syariat. Mulla Jāmi dalam 
Nafahāt al-Unsi menyebutkan ragam karamah: mengadakan yang tiada, atau 
sebaliknya, menampakkan perkara yang sebenarnya disembunyikan (seperti 
membaca isi hati seseorang), doa yang selalu dijawab, melipat ruang dan waktu, 
menyingkap perkara ghaib, mengundang seseorang yang jauh (tentu sebelum adanya 
telpon), menghidupkan orang mati, atau sebaliknya, mendengar ucapan hewan, 
tumbuh-tumbuhan, dan benda-benda, menyajikan makanan atau minuman yang 
belum musim, berjalan di atas air tanpa basah, menjinakkan hewan liar, kekuatan 
fisik yang luar biasa: seperti mencabut pohon besar sendirian, memukul dinding 
kemudian roboh dst.14  
14 Mulla Abdurrahman al-Jāmi, Nafahāt al-Unsi min Hadrat al-Qudsi (Kairo: al-Haiah al-Ammah li 
Quṣur al-Tsaqāfah, 2010), 56. Beberapa ragam karamah yang disebutkan oleh Mulla Jami telah terjadi 
pada Syaikhana Khalil. Semua ini mengindikasikan kewalian karena karamah setara dengan mukjizat 
dalam hal pembuktian seseorang bisa disebut nabi. 
                                                          

































Namun semua itu terjadi atas kehendak Allah, bukan semata karena 
kemampuan independen si wali. Bahkan seorang wali sejati akan bersedih bila 
karamahnya nampak di hadapan orang lain, karena kewaliannya akan diketahui 
banyak orang. Allah terkadang memberi karunia seseorang dengan karamah 
(kemampuan luar biasa) sebagai ‘bonus’ atas kegigihannya mendekat (taqarrub) 
dengan cara yang luar biasa juga. Mulla Jami membagi karamah menjadi dua: ada 
karamah umum seperti yang dikenal masyarakat sufi secara luas, ada karamah khusus 
berupa kemampuan bisa istiqamah dalam melaksanakan rutinitas spritual meski 
keadaan psikologis sedang tidak stabil atau fisik tidak sehat.15 Jadi bagi seorang sufi 
sejati, karamah kedua jauh lebih bermakna. 
 
B. Kesamaan Suluk Sebagai Fakta Historis  
Kisah tiga orang berbeda yang sowan mendatangi Syaikhana dengan maksud 
meminta pencerahan dan petunjuk: yang satu mengadukan ladang pertaniannya yang 
gagal panen. Orang kedua, mengadukan bisnisnya yang pailit. Dan orang ketiga, 
mengadukan nasib pernikahannya yang sudah berjalan sepuluh tahun tapi tak juga 
mendapat momongan. Tiga problem berbeda yang diadukan oleh tiga orang berbeda 
namun Syaikhana hanya memberi satu resep obat: perbanyak istighfar, adalah sekian 
kisah yang perlu ditelisik kembali kebenarannya. Pasalnya ada kisah yang sama 
15 Ibid., 57.  
                                                          

































persis pernah terjadi pada al-Hasan al-Baṣri seperti dikisahkan oleh Fakhrudin al-Rāzi 
dalam tafsir Mafātih al-Ghaibnya tatkala menafsirkan (QS. Nūh: 10-12).16        
Penulis berasumsi bahwa kisah ini dirangkai dengan menjadikan Syaikhana 
sebagai subjeknya adalah bentuk kekeliruan karena emosi penuturnya semata. 
Pengagum Syaikhana acapkali terburu-buru untuk mengklaim setiap kejadin “luar 
biasa” untuk segera dinisbatkan padanya. Padahal kisah itu terjadi pada al-Hasan al-
Baṣri misalnya. Kenyataan ini lebih banyak merugikan figur Syaikhana Khalil 
sendiri. “Kesamaan kisah” semacam ini harus ditolak. Adapun “kesamaan suluk” 
antara Syaikhana dengan sufi lainnya harus kita terima sebagai fakta historis. Karena 
suluk kaum sufi bersifat paralel, adaptif dan imitatif. Semisal Syaikhana dan al-
Mizjājī yang sama-sama tidak mau buang air besar di tanah haram karena 
menghormati tempat itu. Atau cerita Syeikh Abdul Qadir al-Jailani dengan Abu Ṭalib 
al-Makki (penulis Qūt al-Qulūb)17 yang sama-sama pernah makan sayur-sayuran 
(lebih tepatnya rumput) ketika awal-awal meniti suluk sufi sebagai bentuk riyadhah.        
Di akhir bab ketiga tesis ini, penulis telah mengungkap salah satu bentuk 
mitos yang bisa merugikan figur Syaikhana Khalil sebagai sosok sufi yang lurus; 
sebagai tokoh sufi yang selalu menegasikan setiap perilakunya pada dalil al-Qur’an 
dan hadis. Cerita itu adalah tentang Syaikhana yang memperbolehkan seseorang 
shalat tanpa membaca surat al-Fātihah. Ini mengesankannya sebagai seorang sufi 
16 Fakhrudin al-Rāzi, Mafātih al-Ghaib (Beirut: Dar al-Fikr, 2005), Jilid XI, 123.  
17 Riyadi, Arkeologi, 84. 
                                                          

































yang tidak menghormati sama sekali pendapat mazhab empat karena pendapat 
semacam itu tidak bisa ditemukan dalam literatur fikih empat mazhab. 
Dari satu sisi, narasumber ingin mengesankan aspek luar biasa Syaikhana 
Khalil, tapi ia tidak merasa sedang melecehkan karakternya. Memang bisa saja 
kejadian itu ditafsirkan sebagai bentuk pendekatan metode dakwahnya: karena 
Syaikhana melihat orang tersebut tidak pernah terlihat shalat, umpamanya. Maka 
melalui visi dakwahnya, Syaikhana ingin orang tersebut merasakan terlebih dahulu 
“kedamaian” sebagai efek psikologis dari ritual shalat. Metode dakwah semacam ini 
telah dicontohkan oleh para sunan dan penerusnya. Diantaranya adalah Sunan 
Cendana (penyebar Islam di Bangkalan yang masih cucu Sunan Derajat)18; dia 
memakai pendekatan semacam itu dalam dakwahnya. Penduduk pesisir Kwanyar-
Bangkalan diajari syahadat agar tangkapan ikan saat melaut bisa banyak. Kemudian 
diajari berwudu’ hingga shalat. Sunan Cendana juga memakai pendekatan budaya, 
menciptakan lagu dan alat musik untuk menarik perhatian masyarakat Kwanyar 
Bangkalan dan sekitarnya.19  
  
C. Pengalaman Ekstase Sufi Sebagai Sebuah Fakta Historis  
18 Nama lengkapnya: Zainal Abidin (Sunan Cendana) bin Khatib bin Mawlana Qasim (Sunan Derajat) 
bin Sunan Ampel. Dia dimakamkan di Kwanyar Bangkalan dan sampai sekarang masih ramai 
didatangi peziarah, baik dari pulau Madura atau Jawa. Jalur nasab Syaikhana Khalil juga masih 
bersambung pada Sunan Cendana meski memang dari jalur puterinya, Siti Kumala binti Sunan 
Cendana. 
19 Toyyib Fawwaz Muslim, Kisah Para Bhuju’ Bangkalan (Bangkalan: PP. Syaichona Moch. Cholil, 
2017), 27-38.  
                                                          

































Bisa juga cerita tersebut ditafsirkan sebagai bentuk maqam fana’ yang sedang 
melanda Syaikhana. Sehingga dia membolehkan orang yang belum hafal surat al-
Fatihah untuk menggantinya dengan pribahasa berbahasa Madura. Sebab Syaikhana 
sendiri pernah mengalami fase fana (ekstase). Beberapa muridnya memberi kesaksian 
bahwa mereka mengaji berkali-kali kitab Jurūmiyah (buku dasar gramatika bahasa 
Arab) namun tidak pernah khatam. Pasalnya, setiap kali sampai pada "ﻻ" بﺎﺑ  maka 
Syaikhana akan membaca secara tersambung dengan bacaan setelahnya hingga 
membentuk kalimat ﻢﻠﻋا "ﻻ" بﺎﺑ. Dengan dibaca seperti itu maknanya akan berbunyi 
“Bab, saya tidak tahu”. Padahal bacaan sebenarnya adalah “Bab tentang Lā”.... 
“ketahuilah...”. Sejurus kemudian Syaikhana akan menutup kitab dan berucap dengan 
suara keras “iyut lakar Khalil lo’ taoh pa apah [ia, Khalil memang tidak mengetahui 
apapun].” sekaligus menutup majlis. 
Ungkapan “Khalil memang tidak mengetahui apapun” tidak bisa dibaca secara 
sederhana. Ini merupakan ekspresi kedalaman spritualitas seorang sufi. Dalam 
kondisi tertentu, tatkala seorang sufi sampai pada penghayatan tertinggi dari tangga 
spritulitas, ia bisa tak merasakan apapun selain kehadiran Allah. Bahkan wujudnya 
sendiri bisa tenggelam dalam wujud hakikat al-Haq. Sehingga syahadat seorang sufi 
yang mencapai maqam ini bukan “Lā ilaha illa Allah”20 tapi “Lā maujūda illa Allah” 
[tak ada yang wujud secara hakiki kecuali Allah].21 Adanya ilmu dalam konteks 
20 Ulama fikih (lahir) memaknai Lā ilaha illa Allah dengan Lā ma’būda bihaqq fi al-wujūd illa Allah 
[tak ada yang layak disembah secara benar kecuali Allah]. Pemaknaan seperti ini masih menghadirkan 
wujud makhluk sebagai penyembahnya. 
21 Al-Kumasykhanāwi, Jāmi’ al-Uṣūl, 34. 
                                                          

































cerita ini –bahkan wujud dirinya sendiri sebagai wadah dari ilmu yang telah dikuasai 
oleh Syaikhana— sudah melebur dan fana’ di hadapan yang Maha Baqa’. Dalam 
maqam ini, wujud seorang sufi sudah tidak ada karena bersifat majāzi. Karena wujud 
hakiki hanya milik Allah. 
Kesadaran inilah yang mendominasi beberapa kaum sufi dalam 
penghayatannya. Sehingga tak perlu heran tatkala al-Busṭami sampai berujar “anā al-
Haqq [saya adalah al-Haq, Tuhan]” atau “subḥāni... subḥāni..... [Maha Suci Aku]”. 
Kondisi semacam ini perlu dimaklumi karena para sufi tidak dianugerahi kualitas 
fisik dan psikis yang stabil dan sempurna layaknya para rasul dan nabi. Mereka bisa 
tenggelam (sakr/istighrāq), hingga keluar dari mulutnya syaṭahāt (kata-kata 
nyeleneh) atau bertingkah aneh22, karena tidak kuat menerima pancaran nūr ilahi 
yang maha dahsyat. Para wali bisa mengalami sakr (mabuk) tapi para nabi tidak, 
karena fisik dan psikis yang seimbang (insan kamil). 
Doktrin sufi memang mengenal istilah wajd, sakr, wuṣūl (semacam ektase 
sufi), yang menjadi penanda bahwa seorang sufi sedang mengalami pengalaman 
sufistik tak terbahasakan. Bukan disebabkan oleh halusinasi karena kurang makan 
dan kurang istirahat seperti olok-olok para pengkaji psikologi agama seperti James 
Lueba, Roger Bastide, Evelyn Underhill dan Robert Thouless. Akibat pendekatan 
materialisme murni, mereka berkesimpulan bahwa terdapat kesamaan antara seorang 
22 Menurut Sirajuddin al-Ṭusi, Syatahat adalah ekspresi aneh dan nyeleneh yang keluar dari mulut 
seorang sufi dan tak bisa dibendung akibat "sebuah pengalaman" yang dahsyat dan mengalahkan 
kesadarannya. Mirip seperti aliran air bah yang meluap karena tempat yang dilaluinya sempit. Al-Ṭusi, 
al-Luma', 377-378. 
                                                          

































sufi dengan orang sakit jiwa. Namun mereka lupa bahwa orang sakit jiwa itu terus 
berkelanjutan dan tak sadar sementara seorang sufi lebih mirip seperti pemusik, 
pelukis dan sastrawan yang asyik dengan dunianya masing-masing namun setelah 
sadar mereka kembali pada kehidupan masyarakat normal. Tapi kenapa justru sufi 
yang dituduh sakit jiwa?!23 
Kesaksian murid kesayangannya, kiai As’ad Syamsul Arifin, juga 
menegaskan kondisi semacam ini. Bila Syaikhana, cerita kiai As’ad, telah masuk 
dalam mihrab dan berzikir dengan pintu tertutup dan mematikan lentera. Maka akan 
tampak sinar biru/hijau yang memancar kuat memenuhi ruangan. Dalam doktrin 
tarekat Naqshabandiyah, sinar biru/hijau adalah simbol maqam tertinggi karena sinar 
itu berasal dari Rasulullah Saw. Ada terminologi alā qadami Rasulillah (berada di 
bawah jejak kaki Rasulullah) dalam Naqshabandiyah, artinya seorang sufi yang telah 
mencapai maqam ini telah mencapai kesempurnaan dalam meniru suluk Rasulullah. 
Dia berhasil memfigurasi Rasulullah hingga level tertinggi.          
 
D. Memahami Karamah Secara Jernih 
Kisah-kisah karamah yang diekspos secara masif lebih banyak merugikan: 1) 
karena kesan “luar biasa” yang ditimbulkannya membuat orang mempersepsikan si 
wali sebagai manusia yang tak bisa diteladani rekam jejaknya; seperti Syaikhana yang 
ajaran dan nilai-nilai moral sufistiknya tersandera oleh kisah-kisah kehebatan 
23 Abu al-Wafā’ al-Taftāzani, Madkhal Ilā al-Tasawuf al-Islāmi (Kairo: Dar al-Tsaqāfah li al-Nasyr wa 
al-Tawzī’), 10-11. 
                                                          

































karamahnya, 2) bagi sebagian kalangan konsep karamah menjadi penghalang untuk 
bersimpati pada ajaran tasawuf dan kaum sufi. Karamah yang dianggap tidak rasional 
itu menjadi alasan untuk mengabaikan tasawuf sehingga terpinggirkan, 3) pada 
tataran tertentu terselip “kebohongan” akibat dilebih-lebihkan karena karamah tidak 
bisa lepas dari metafora yang harus ditafsirkan, 4) karamah diasumsikan sebagai satu-
satunya legitimasi seseorang mendapat predikat wali. Nyatanya ia hanya satu penanda 
saja; lebih dari itu keteguhan dan komitmen seorang salik dalam menaiki tangga 
spritualitas jauh lebih bermakna dari sekedar karamah, 5) karamah yang muncul dari 
seorang pemula tanpa didampingi oleh mursyid sangat riskan menimbulkan gejolak 
hati. Dan bukan tidak mungkin membuatnya terpental jauh dari jalur maqāmāt yang 
mestinya dituntaskan. Karamah akhirnya menjadi semacam “godaan” bagi seorang 
salik untuk mencapai level tertinggi spritualitas.  
Sama dengan cerita al-Hallāj yang pernah mengeluh dirugikan oleh kisah-
kisah kekeramatan dirinya sendiri. Orang-orang banyak mempersepsikan dirinya 
sebagai manusia yang sanggup memberi sedekah hanya dengan memasukkan 
tangannya ke bawah sajadah: sewaktu keluar dari ruang khalwatnya, al-Hallāj telah 
ditunggu puluhan fakir miskin yang mengharap sedekahnya. Al-Hallāj kemudian 
membagi-bagikan uang dinar dan dirham yang telah disediakan sebelumnya atas 
amanat para dermawan yang dititipkan padanya. Tapi selang beberapa saat, fakir 
miskin itu terlihat saling mengobrol dan ada yang mengatakan bahwa al-Hallāj 
sanggup mengeluarkan karamah berupa uang dari balik sajadahnya. Mendengar hal 

































ini dia merasa sedih dan mengeluh pada seorang karibnya, Abu al-Hasan Muhammad 
bin Umar Al-Qādi.24 
Cerita mengenai karamah Syaikhana Khalil tak hanya tersaji dalam bentuk 
yang telah disebutkan. Para penulis biografi Syaikhana mencatat cerita-cerita tentang 
karamahnya amat banyak. Kenyataan ini lumrah, sebab menulis tentang tokoh sufi 
tidak akan bisa lepas dari karamah sebagaimana menulis kisah para nabi tak bisa 
lepas dari mukjizat, bahkan imam al-Haramain berani mengambil kesimpulan bahwa 
salah satu dalil pasti mengenai keabsahan seorang rasul adalah mukjizat. Karena 
mukjizat bisa mengantar pada keyakinan mendalam bahwa nabi tersebut bukan nabi 
palsu.25 Mukjizat menjadi saksi pembenar terhadap kenabian seseorang sebagaimana 
karamah menjadi saksi atas kewalian seseorang. Namun antara keduanya jelas tidak 
sama, selain pada sisi “pembuktian” saja.26 
Tapi ingat, Abu Yazid al-Busṭami pernah menegur dengan keras orang-orang 
yang hanya sibuk berbicara tentang karamah seorang wali: “Apa yang bisa 
dibanggakan dari karamah?! Jika ada yang mengaku bisa terbang ke Mekah dalam 
semalam (tayy al-waqt) maka sesungguhnya setan lebih hebat darinya; setan bisa 
melipat ruang-waktu antara ujung dunia bagian timur (masyriq) hingga bagian barat 
24 Muhammad Jalāl Syaraf, al-Hallāj al-Tsāir Ar-Rūhi fi al-Islām (Alexandria: Muassasat al-Tsaqāfah 
al-Jami'iyyah, 1970), 29. 
25 Abu al-Ma’āli Abdul Malik al-Haramain, Al-Irsyad (Kairo: Maktabah Al-Khanji, 2002), 331. 
26 Al-Haddād, al-Nafāis, 38. 
                                                          
































(maghrib) tapi lihat! setan dilaknat. Jika ada yang mengaku bisa berjalan di atas air, 
maka ikan di laut dan burung di udara jauh lebih ajaib darinya.”27 
Tak perlu mengingkari karamah Syaikhana karena kita sudah mengenalnya 
semenjak kecil; mengikuti perkembangan intelektualitas dan spritualnya. Seorang 
Syaikhana yang pernah menuai percikan cahaya sufi agung semacam Bujuk Agung 
dan Syeikh Ali al-Rahbini tentu bukan sembarang orang, namun juga tak perlu 
dibesar-besarkan hingga mendudukkannya sebagai "manusia setengah dewa", 
mengingat karamah bisa keluar dari seorang wali atas ijin Allah, bukan atas kehendak 
pribadi; persis seperti wanita yang sedang mengalami haid.28 Syaikhana hanya 
manusia biasa yang diberi karunia lebih. Dengan demikian, karamah dan kisah mistik 
Syaikhana yang luar biasa tak bisa menghalangi kita, sebagai pengagumnya, untuk 
menjadikan dirinya sebagai salah satu panutan. Tidak ada jalan lain untuk menjadikan 
Syaikhana sebagai panutan kecuali dengan mengetahui konsep ajarannya. Konsep-
konsep itu termanifestasi dalam suluk dan perilakunya (bukan ada pada karamahnya). 
Maka menguak konsep dan ajaran Syaikhana melalui suluknya mutlak dibutuhkan, 
demi melestarikan ajaran dan nilai moral sufistik yang diwariskannya. 
27 Al-Ṭusi, al-Luma’, 329. 



































Tasawuf mengalir dalam diri Syaikhana Khalil seperti aliran darah dalam 
tubuh. Kesadaran dan penghayatan sufistiknya sudah tertancap kuat semenjak kecil. 
Ia bukan suatu kesadaran yang baru menghunjam akibat sebuah tragedi, atau bisikan 
langit. Sehingga pantas jika kisah perjalanan sufistik Syaikhana kurang “eksotis” bagi 
pembacanya karena terlalu ‘biasa’. Kesadaran sufistiknya tak sedramatis Ibrahim bin 
Adham, yang berasal dari keluarga bangsawan untuk kemudian mendapat hātif (suara 
tanpa terlihat orangnya) agar meninggalkan kehidupan hedonisnya. 
Sementara suluk sufistik yang memuat konsep, doktrin dan nilai-nilai etis 
yang diwariskannya tersandera oleh kisah-kisah karamah yang melegenda. Antara 
Syaikhana Khalil dan Syeikh Abdul Qādir al-Jilani terdapat banyak kemiripan. 
Keduanya sama-sama khumūl; kehidupan dan suluknya semasa muda sama-sama 
tertutup dan tidak mudah dikenali.1 Bagaimana Syaikhana Khalil hidup semasa di 
Mekah? tak ada yang mengetahuinya, selain sedikit kisah yang diceritakannya sendiri 
tentang proses khidmahnya pada Syeikh Ali Rahbini. 
Namun, Syeikh Abdul Qādir al-Jilani masih beruntung, karena ada murid-
muridnya yang perduli mendokumentasikan ceramah-ceramahnya. Sehingga 
meskipun al-Jilani tak mewarisi tulisan mengenai ajaran tasawufnya tapi masih bisa 
dijelajahi melalui karya murid-muridnya. Berbeda dengan Syaikhana Khalil, meski 
1 Riyadi, Arkeologi, 171. 
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jati dirinya sebagai seorang sufi sudah menjadi mufakat, tapi konstruksi ajaran 
tasawufnya tidak mudah diakses. Selain karena tidak mewarisi tulisan mengenai 
tasawuf, murid-murid Syaikhana hanya menyibukkan diri dengan cerita-cerita 
karamah. 
Kenyataan ini meneguhkan karakter Syaikhana yang masuk kategori sufi yang 
faṣīh al-hāl (mahir bersikap sesuai ajaran dan prinsip tasawuf) tapi tidak faṣīh al-lisān 
wa al-qalam (mahir memberi ceramah dan menulis terkait tema tasawuf). Baginya, 
menciptakan murid-murid sufi yang mumpuni jauh lebih diprioritaskan daripada 
menulis atau memberi ceramah. Ajaran tasawuf cukup diajarkan secara amali dan 
perilaku saja, mengingat masyarakatnya yang belum siap. Fakta ini bisa dibaca 
sebagai “kelemahan” bagi sebagian pengkaji. Namun bagi praktisi tasawuf yang 
menyelami struktur hati dan jiwa manusia, mendidik salik jauh lebih sulit dan 
menantang dari sekedar berceramah atau menulis. 
Sehingga bagi penulis yang ingin merekonstruksi ajaran tasawuf Syaikhana 
Khalil akan menemui kesulitan. Namun bukan berarti tidak mungkin, karena ada satu 
pintu terbuka: berupa suluk dan perilaku sufistik Syaikhana. Perilaku merupakan 
wacana diskursif yang layak dikaji sejajar dengan ujaran dan tulisan. 
Setidaknya, tesis ini telah berhasil menguak sedikit tentang ajaran dan 
keyakinan yang dikukuhi Syaikhana Khalil, terutama sisi sufistiknya. Penulis yakin 
tesis ini sudah melangkah jauh dari yang pernah disajikan para panulis biografi 
Syaikhana sebelumnya. Sebab, penulis telah berusaha sepenuh hati untuk menyulam 
































ide, gagasan dan pemikiran Syaikhana untuk kemudian ditawarkan pada pembaca. 
Semoga tulisan ini menjadi secercah sinar yang bisa menerangi jalan para pengagum 
Syaikhana agar bisa meneladani nilai-nilai sufistik yang diwariskannya. Dan berharap 
ada pengkaji setelah penulis yang melanjutkan, demi menyingkap aspek-aspek lain 
dari salah satu maha guru jaringan ulama Nusantara ini. 
Meski Syaikhana bukan ulama yang mewariskan karya tulis, selain dua 
risalah fikihnya. Tapi dalam dunia pesantren (Jawa-Madura) ada keyakinan, bahwa di 
masanya, seorang kiai tak akan dianggap lulus kualifikasi pesantren selama belum 
mondok di Bangkalan. Biasanya, Syaikhana dijadikan legitimasi keilmuan pesantren 
di masa itu: setidaknya seorang kiai yang pernah nyantri padanya akan mewarisi 
karamah dan kewalian. Kenyataan ini memang tidak tertulis, namun sudah menjadi 
konsensus pesantren tradisional. Tokoh dengan deskripsi semacam itu disebut syeikh 
al-futūh dalam doktrin sufi. 
Jadi peran Syaikhana sangat sentral di tengah komunitas pesantren Jawa-
Madura. Ia sejajar dengan gurunya, Syeikh Nawawi Banten, atau Mbah Sholeh Darat 
Semarang, yang dianggap sebagai tiga serangkai peletak pondasi keilmuan pesantren 
Jawa-Madura.   
